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Cuvânt înainte 


Potrivit lui Hegel, fárá indoialá cel mai mare filosof al 
religiei din toate timpurile, ,religia este inceputul si 
sfarsitul a toate; dupa cum totul purcede din acest punct, 
tot astfel totul se intoarce inapoi la el; de asemenea el este 
centrul care da viata, suflet si spirit la toate”. 

„Toată reţeaua relațiilor, activităţilor, bucuriilor 
omeneşti, tot ce are valoare şi consideraţie pentru om, în 
ceea ce el îşi caută fericirea, faima şi mândria, îşi găseşte 
centrul suprem în religie, în gândul, în conştiinţa, în 
sentimentul de Dumnezeu”!. 

Mai aproape de timpul nostru, Arnold Toynbee, 
cunoscutul istoric şi filosof al istoriei britanic, considera 
că: „Peste toate, religia este afacerea serioasă a rasei 
umane"?, 

Astfel de atitudini nu au fost, însă, împărtăşite de 
toatá lumea. Ganditorii atei, in frunte cu Feuerbach, Marx, 
Nietzsche (care se declara ,ateu din instinct") sau Freud, 
percepeau religia drept o iluzie, un produs al capacitii 
fabulatorii a omului sau chiar un lucru nociv, „opiu pentru 
popor” - cum spunea Marx, o invenţie umană care va 
dispărea de pe scena istoriei odată cu progresul material 
al umanităţii şi cu emanciparea omului de sub tutela 
forţelor ignoranței. 

Iluminiştii (cei mai mulţi dintre ei) vedeau religia ca 
un obstacol în calea progresului şi a emancipării omului. 
Când ignoranta şi superstitia vor fi risipite ca urmare a 
răspândirii ştiinţei, religia, considerau ei, va dispărea. În 
zadar clama Voltaire că dacă Dumnezeu n-ar exista, el ar 
trebui inventat („Şi Dieu n existait pas, îl faudrait 
linventer"), in zadar Kant se extazia înaintea „cerului 
instelat de deasupra mea", cei mai multi dintre iluministi 
percepeau religia drept un lucru ráu care va trebui 
inevitabil sa dispara odata cu progresul cunoasterii. 


1 Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Prelegeri de filozofie a religiei, 
traducere de D. D. Rosea, Editura Academiei Republicii Socialiste 
România, București, 1969, p. 11. 

2 Arnold Joseph Toynbee, La civilisation a répreuve, Gallimard, Paris, 
1951, p. 105. 


In secolul XX, teoria cea mai in vogá privind religia a 
fost teoria secularizárii. Ea a fost impartasita deopotrivá 
de savanti si filosofi, ca si de scriitori si oameni de culturá. 
Conform acestei teorii, industrializarea si modernizarea 
vor face sa dispara religia. 

Spre sfarsitul secolului XX, teoria secularizarii a 
inceput sa fie tot mai mult pusa in discutie. Autori care mai 
înainte se  declaraserá adepti convinşi ai teoriei 
secularizării au început să pună în discuţie veridicitatea 
(adevărul) acesteia. Un exemplu edificator, în această 
privinţă, îl reprezintă Peter L. Berger. Cunoscut ca sociolog 
al religiei - unul dintre cei mai profilati in acest domeniu - 
Peter Berger ajunge la concluzia că teoria secularizării 
reprezintă o eroare?. 

Astázi, tot mai multi analisti recunosc cà religia nu 
doar cá nu a dispárut, ci, dimpotrivà, rolul si semnificatia 
ei au crescut semnificativ si continua sa creascá. Dupa 
expresia inspirata a lui Gilles Keppel: ,Dumnezeu isi ia 
revanşa”. 

La rândul său, Samuel P. Huntington, într-o carte 
care a produs mare vâlvă în lumea intelectuală şi nu 
numai, intitulată Ciocnirea civilizaţiilor, exprima, pe 
urmele lui Gilles Keppel, părerea conform căreia: 
„Modernizarea economică şi socială a devenit globală ca 
scop şi, în acelaşi timp, s-a produs o renaştere globală a 
religiei. Această renaştere, pe care Gilles Kepel a numit-o 
la revanche de Dieu, s-a manifestat, crede Huntington, pe 
toate continentele, în toate civilizațiile şi în aproape toate 
ţările”. 

„In linii mai generale”, este de părere Huntington, 


3 Peter L. Berger, The desecularization of the world: Resurgent religion 
and world politics, Wm. B. Eerdmans Publishing, 1999. 

4 Vezi Gilles Kepel, La revanche de Dieu: chrétiens, juifs et musulmans 
à la reconquéte du monde, Éd. du Seuil, Paris, 1991. 

5 Vezi Samuel P Huntington, Ciocnirea civilizatiilor si refacerea ordinii 
mondiale, traducere de Liana Mirela Stan, Litera, Bucuresti, 2012, p. 
132. 

6 Vezi Ibidem, p. 136. 


„renaşterea religiei la nivel mondial este o reacţie 
impotriva laicizárii, a relativismului moral si a exceselor si 
o reafirmare a ordinii, disciplinei, muncii, intrajutorárii si 
solidaritatii 9, 6 umane. 

Fapt e cá, in ciuda unui declin accelerat al 
credintelor si practicilor religioase, in ultimele decenii ale 
secolului XX, in tárile Europei Occidentale si centrale", 
religia cunoaste, la scara globala, un reviriment ce face din 
ea un actor de neocolit. 

Acest fapt se face simtit si in politicá, mai cu seamá 
in sfera relațiilor internationale. În condiţiile 
recrudescentei acţiunilor teroriste, legitimate prin apelul 
la religie, studiul religiilor în context politic devine din ce 
în ce mai necesar. 

În acest context, pe fondul revirimentului pe care îl 
cunoaşte, în prezent, religia, la scară planetară, volumul 
de faţă îşi propune să analizeze, din perspectivă teoretico- 
doctrinară, modul în care religia, cu deosebire religiile 
monoteiste: Iudaism, Creştinism si Islam percep şi 
prezintă, în doctrinele lor, rolul religiei în raport cu 
politica. 

Primul capitol, semnat de Silviu Rogobete, pleacă de 
la premisa că religia şi politica reprezintă dimensiuni 
constitutive ale identităţii umane şi ale vieţii sociale 
interdependente şi interconectate. Autorul studiului face o 
analiză a principalelor paradigme şi puncte de vedere ce 
vizează studiul relaţiei dintre religie şi politică. Sunt, 
astfel, trecute în revistă şi analizate mai multe paradigme, 
puncte de vedere situate între teoria secularizării, în 
variatele ei ipostaze şi forme de manifestare, şi abordarea 
holistică a relaţiei dintre religie şi politică. Studiul 
valorifică critic textele unor autori de referinţă în domeniu 
astfel precum: Jonathan Fox, John Rawls, Jurgen 
Habermas, Charles Taylor Peter L. Berger, Joseph 
Ratzinger ş.a. 


7 Vezi Mattei Dogan, „The decline of religious beliefs in Western 
Europe", International social science journal., vol. 47, nr. 3, 1995. 


Capitolul II, intitulat Aspecte privind relatia dintre 
religie si politicá in Iudaism, este semnat de Sandu Frunzá, 
cunoscut pentru lucrárile numeroase in sfera religiei si a 
filosofiei religiei. Autorul pleacà de la premisa cà nu se 
poate analiza concepţia Iudaismului despre politică 
pornind de la standardele occidentale pur si simplu pentru 
ca, in cazul poporului evreu, lucrurile se prezinta diferit 
fata de alte popoare astfel ca ,in cea mai mare masura, 
schemele de interpretare uzuale nu sunt functionale in 
cazul comunitatii iudaice". Acceptand ideea cà ,Iudaismul 
nu vorbeşte pe o singură voce" (Menachem Fish), ci pe „o 
polifonie de voci [care] constituie fundamentul traditiei 
evreiesti^ (Adam B. Seligman), Sandu Frunza atrage 
atentia asupra marii varietati de documente ce trebuie 
luate in calcul. In mod explicit, ceea ce autorul isi propune 
este ,doar un decupaj in campul resurselor simbolice ce 
pot sá ajute la intelegerea modului de intálnire a religiei si 
politicii" in cazul Iudaismului. 

In studiul sáu despre Rázboiul sfánt ín contextul 
retoricii veterotestamentare, Catalin Vatamanu, lector 
doctor la Facultatea de Teologie a Universităţii „Al. I. 
Cuza" din Iasi, pleacá de la premisa potrivit careia 
instrumentalizarea retoricii religioase in scopuri politico- 
militare poate schimba functionalitatea mesajului biblic, 
acesta devenind unul argumentativ pentru agresivitate, 
violenta, teroare, razboi, crima. Pornind de la Scriptura 
ebraica (Vechiul Testament), delimitarea conceptuala a 
razboiului, in general, a razboiului sfant, in particular, 
poate preveni deraierea de la obiectivul textului revelat si 
interpretarea voit gresita a acestuia. Catalin Vatamanu 
percepe Vechiul Testament ca o „Evanghelie a păcii” 
pentru intreaga umanitate. Detasandu-se de interpretarile 
ad libitum ale textului biblic, autorul afirmá cà in Vechiul 
Testament, razboiul nu a fost niciunde si nicicand laudat 
etic, ci dimpotriva, a fost demascat ca un instrument 
omenesc politic, de acaparare a puterii, contrar vointei lui 
Dumnezeu. Astfel ca, in ciuda numeroaselor violente 


1 


descrise in paginile Vechiului Testament, mesajul general 
este unul al pácii si al vietii. Totodata, rázboiul sfant in 
Vechiul Testament difera de ,,razboiul sfant” din Islam; el 
nu vizeaza impunerea cu ajutorul fortei a unei religii sau 
credinte. 

Capitolul IV, intitulat Crestinism si politica, semnat 
de Vasile Boari, analizeaza principalele aspecte de ordin 
teoretico-doctrinar degajate din invatatura crestina, asa 
cum este aceasta prezentata in Biblie. Relatia dintre 
Crestinism si politica ii apare autorului studiului ca o 
relatie complexa si complicata, dificila. Studiul pune in 
evidenta si analizeazá aspecte privind separarea intre 
puterea temporala si puterea spirituala, originea puterii 
politice, problema  supunerii, sarcinile si mijloacele 
autoritátii politice si ale omului politic, legitimarea 
autoritatii publice, problema pacii si razboiului, problema 
democratiei, limitarea puterii politice, deontologia crestina 
si impactul ei asupra politicii, politicul in perspectiva 
escatologica etc. 

Capitolul V, semnat de Radu Nicolae Murea, doctor in 
Relaţii Internationale si Studii Europene, abordează 
problematica modernizării Islamului. Autorul preia ideea 
conform căreia Islamul pretinde să reprezinte viaţa în 
totalitate, iar reglementările sale includ atât norme civile 
sau penale cât şi ceea ce noi, europenii, am numi legi 
constituţionale. Politicul se topeşte în religios. Radu Murea 
prezintă, de la început, cadrul istoric în care s-au forjat 
termeni de referinţă ai Islamului, precum Sharia (Legea), 
Umma (Comunitatea), Jihad (Războiul sfânt) etc. Sharia 
(Legea) este anterioară şi superioară oricărei manifestări 
politice a comunităţii (Umma). Allah rămâne suveranul 
(hakim) prin excelenţă al ummei, poruncile şi edictele sale 
fiind singurele care se pot transforma în Lege în virtutea 
faptului că doar el deţine suveranitatea. 

Spre deosebire de gânditorii greci, juriştii musulmani 
se vor concentra, remarcă Radu Murea, în mod exclusiv pe 
persoana şi datoriile Califului-Imam ignorând construirea 
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unui sistem politic care sa-l includà si pe cetatean. Statul 
musulman nu este, precum in Occident, un stat al 
cetatenilor, ci un stat al credinciosilor (politicul si 
religiosul se confunda). In Coran, ca de altfel si in exegeza 
si traditia islamica, natura obedientei fata de liderul politic 
este considerata in primul rand o obligatie religioasa si 
doar in mod secundar una politica. Concluzia finala este 
ca, in ciuda unor tentative de modernizare si a unor 
,povesti de succes", in general, incercarea de modernizare 
a Islamului a esuat. Spre deosebire de Crestinism, Islamul 
nu a trecut efectiv printr-un proces de modernizare, astfel 
încât este cu neputinţă să-l înţelegem prin prisma 
conceptelor, teoriilor şi practicilor modernizatoare pe care 
le-a cunoscut şi practicat lumea occidentală. Pur şi simplu 
Islamul si lumea musulmană sunt altceva decât 
Creştinismul şi lumea occidentală, ceea ce, desigur, nu 
exclude comunicarea, ci reclamă alte tipare, alte explicaţii 
şi interpretări. 

Următorul studiu (capitol) se referă tot la Islam şi 
aparţine lui Marius Lazăr. Este vorba de ramura Islamului 
cunoscută sub numele de şiism. Mai exact, autorul 
abordează relaţia dintre religie şi autoritatea politică în 
şiismul duodeciman. Concluzia autorului este că, de peste 
trei decenii, şiismul a devenit un actor inconturnabil în 
lumea musulmană, mai ales prin formele sale militante, 
politice şi revoluţionare din Iran, Irak, Liban sau Golful 
Persic. Se asistă, de fapt, după modelul sunnismului, la o 
supralicitare a acestei dimensiuni politice care ocultează 
sau confiscă ideologic expresiile sale culturale sau propriu- 
zis religioase. 

În studiul său despre antropomorfism în religiile 
monoteiste, Ionut Apahideanu, utilizând o literatură 
impresionantă, încearcă o abordare interdisciplinară a 
fenomenului, cu referinţă expresă la cele trei religii 
monoteiste. Demersul se desfăşoară în trei paşi: 1) 
clarificarea conceptuală a termenului de sine stătător şi în 
relaţie cu termenul „antropopatism”; 2) explorarea 
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abordárilor teoretice din arealul stiintelor socio-umane, de 
la filosofie la antropologie si de la psihologie la sociologie 
si 3) investigarea de factura teologicà, scriptural si 
exegetic, a antropomorfismului in Iudaism, Crestinism si 
Islam. Este urmărit modul de abordare a 
antropologismului în diverse discipline: istoria filosofiei, 
psihologie, antropologie culturală, sociologia religiilor etc. 
în percepţia lui Ionut Apahideanu, antropomorfismul 
reprezintă, prin excelență, obiect de studiu inter şi 
trandisciplinar. Şi, cu toate că subiectul tratat nu este unul 
nemijlocit politic, implicit el deschide spre posibile 
abordări politice. 

Articolul (capitolul) intitulat Religie si stat, aparține 
profesorului Andrei Marga, autorul a numeroase volume, 
studii şi articole ce trimit spre studiul religiei şi a 
diverselor sale conexiuni, inclusiv a conexiunilor cu 
politica. După ce precizează din punct de vedere istoric 
relaţia dintre religie si stat, autorul arată că teza separării 
celor două entităţi întâmpină astăzi serioase dificultăţi, 
astfel încât revenirea la secularism nu mai este posibilă, 
impunându-se o nouă soluție. În acest context, Andrei 
Marga isi propune, în studiul sau, ca, de altfel, si in alte 
studii, „să desteleneasca drumul spre o astfel de soluție”. 
Una din ideile esențiale ale lucrării rezidă in asumptia cá: 
„Religia nu este apolitică, iar statul nu mai poate fi 
indiferent fata de credințele cetățenilor sai, daca se ia in 
serios ca organizare bazată pe recunoaşterea cetățenilor”. 
Autorul analizează critic diverse atitudini față de relația 
religie-stat, atitudini ilustrate prin nume de referință ale 
gândirii filosofice contemporane, precum cele ale lui John 
Rawls, Jürgen Habermas, Joseph Ratzinger, Hans Kung, 
Peter L. Berger ş.a. Se atrage atenția nu doar asupra 
aspectelor negative ale relației dintre stat şi biserică, 
religie şi politică, ci şi asupra aspectelor pozitive ale 
acestei relații, de foarte multe ori percepute si interpretate 
unilateral. 

Va trebui astfel, consideră autorul studiului, să se 
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iasă din simpla separare a religiei si a  statului, 
recunoscándu-se rolul salutar al religiei cel putin in 
inducerea unei morale favorabile drepturilor omului si 
democratiei. 

In prezent, nu doar cá are loc o resurgenta la scara 
globalá a religiei, dar, democratiile actuale resimt o crizá 
de motivatie ce nu poate fi depásità fárà a chestiona 
secularizarea si a reevalua resursele culturale, in fapt, fara 
a recunoaşte forţa de motivare a  religiei in 
comportamentele democratice si a reflecta asupra unei 
societáti postseculare. 

Ultimul studiu, avându-l ca autor pe Anton 
Carpinschi, este dedicat analizei relaţiei dintre politică, 
religie şi securitatea umană. Studiul propune, de fapt, o 
reconfigurare a domeniului analitic al securităţii umane 
printr-o abordare reflexivă privind relaţiile sale cu politica 
şi religia. Lucrarea reprezintă, după cum autorul însuşi o 
spune, o explorare teoretică personală a conceptului de 
securitate umană. Prin securitatea umană, autorul 
înţelege: contracararea - în plan instituţional şi în plan 
reflexiv - a amenințării existenţiale la adresa fiintárii 
umane". Teza generală in jurul căreia se construieşte 
întreaga lucrare stipulează următoarele: garantarea 
securității fiind imposibilă datorită naturii failibile a 
umanului, rămâne doar posibilitatea diminuării 
insecuritatii. Fiinte intrinsec limitate, vulnerabile si 
culpabile, purtám in noi un deficit de securitate pe care, 
prin forte proprii, il putem cel mult diminua cu ajutorul 
reflectiilor filosofice si al meditatiilor teologice, al trairii 
religioase si al actiunii rezonabile. Anton Carpinschi ridicá 
mai multe intrebári provocatoare de reflectii: De ce noi, 
oamenii, nu putem beneficia de securitate garantatá? Ce 
legáturá exista intre natura failibila a umanului si deficitul 
de securitate? in ce másurá favorizeazá ideile si institutiile 
politice, pe de o parte, credintele, ritualurile si institutiile 
religioase, pe de altá parte, securitatea umaná? Cum 
afecteazà patologiile politicii si ale religiei relatiile dintre 
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politicà si religie si, totodatà, climatul de securitate? Care 
ar fi pentru omul failibil - altfel spus, pentru fiecare dintre 
noi - calea rezonabilitátii intr-o lume in care limitele si 
excesele rationalismului seculariza (n) t si ale fanatismului 
religios pericliteaza, deopotrivà, securitatea umaná? 

Propunandu-si depasirea factologici si 
descriptivismului, demersul lui Anton Carpinschi incearcá 
să deschidă o perspectivă reflexiv-terapeutica prin 
potentarea teologică a unui discurs filosofic experiential si 
personalizant. Deschiderea perspectivei reflexiv- 
terapeutice urmăreşte, de fapt, un obiectiv pragmatic: 
determinarea utilității reflectiilor filosofico-teologice si a 
tráirilor religioase pentru securizarea omului failibil. 

Perceputa ca o problema existenţială, de „a fi sau a 
nu fi”, securitatea umană apare ca un adevărat „loc 
geometric” al grijilor şi temerilor personale şi comunitare, 
nod de riscuri şi probleme pentru toate sectoarele şi toate 
nivelele activităţii umane, dar şi de preocupări pentru 
studiile de securitate, de la cele militar-strategice, politico- 
diplomatice, social-economice, până la cele educaţionale, 
ecologice, religioase sau filosofice. 

Abordarea teoretico-doctrinará a celor trei religii 
monoteiste reprezintă un demers pe cât de necesar, în 
planul cercetării propriu-zise, pe atât de util în plan 
strategico-practic. Se ştie că adesea neînțelegerile in plan 
doctrinar au generat consecinţe practice de o gravitate 
extremă (a se vedea cruciadele, războaiele religioase, 
acţiunile teroriste etc.). Este, de aceea, necesar, ca 
lucrurile să fie, mai întâi, lămurite în plan doctrinar pentru 
a putea construi (concepe) strategii eficiente pentru 
prevenirea si depăşirea, cu minimum de pierderi, a 
coliziunilor dintre religii sau dintre civilizaţii bazate pe 
acestea. 

După cum a încercat să demonstreze Hans Kung, 
religia este în măsură (şi chemată) să ofere standarde şi 
valori apte să întemeieze o etică globală (Weltethos) care, 
la rândul ei, este chemată să contribuie la prevenirea şi 
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rezolvarea tuturor conflictelor. 

Ca o concluzie la acest Cuvánt ínainte si ca un 
indemn pentru cititor de a nu ocoli acest volum, as aminti, 
în încheiere, cuvintele lui Peter L. Berger: „Cei care 
neglijează religia în cercetările pe care le efectuează 
asupra afacerilor lumii contemporane, fac asta cu un risc 
enorm". 
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Vasile BOARI 

Religie si politicá: paradigme interpretative? 

Silviu E. ROGOBETE 

Atát mentalitátile seculare, cát si cele religioase 
trebuie sa fie deschise procesului de învățare 
complementară, dacă ceea ce se doreşte este o stare de 
echilibru între o coabitare împărtăşită [in mod paşnic] si 
[menținerea] diferențelor culturale. (Eng. Both religious 
and secular mentalities must be open to a complementary 
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learning process if we are to balance shared citizenship 
and cultural difference) ?. 

Religia si politica sunt dimensiuni constitutive 
deopotriva ale identitátii umane, cat si ale vietii sociale. 
Fiind elemente fundamentale ale experientei umane, ele 
sunt intrinsec interdependente si interconectate. Dincolo 
de ,profetiile ultimative" ale modernităţii articulate de 
ganditori precum Marx, Nietzsche sau Freud si conform 
cárora religia va fi eliminata, dar si impotriva adesea 
violentelor „exerciţii politice impuse” de regimurile 
totalitar-ateiste ale comunismului secolului XX, religiosul şi 
politicul au fost şi rămân elemente esenţiale ale existenţei 
noastre. Ca atare, religiosul şi politicul, dar şi dinamica 
complicată dintre cele două, sunt realităţi imposibil de 
ignorat. Peter Berger, unul dintre cei mai influenţi 
teoreticieni ai fenomenului religios contemporan, pe drept 
cuvânt afirma: „Cei care neglijează religia în cercetările pe 
care le efectuază asupra afacerilor lumii contemporane, 
fac asta cu un risc enorm / Those who neglect religion in 
their analysis of contemporary affairs de se at great 
perii"'?, Jonathan Fox, în cea mai recentă si probabil una 
din cele mai importante contributii la analiza dinamicii 
dintre religie si politicá, adaugà: ,Niciun analist serios 
venit din perspectiva stiintelor sociale nu se opune 
principiului cá religia este importanta, relevanta, fiind o 
forta socialá, economicá si politica semnificativa care 
merita si care trebuie a fi studiata” (eng ,,No serious social 
scientist opposes the principle that religion is an 
important, relevant, and significant social, political, and 
economic force that is deserving and worthy of study" tt. 

Obiectivul principal al prezentei lucrari este de a 
introduce principalele tematici, teorii si paradigme de 
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abordare aferente studiului dinamicii dintre religie si 
politica in lumea contemporana. Aceasta in special pentru 
ca literatura de specialitate aferenta acestui domeniu in 
mediile academice occidentale este consistentă!?, însă 
rămâne adesea necunoscută în spaţiile ex-comuniste, 
studiile pe aceasta temă fiind într-o fază incipientă”. 
Astfel, lucrarea se doreşte a fi şi o pledoarie indirectă 
pentru sublinierea importanţei studierii fenomenului 
religios în departamente de ştiinţe sociale/ politice din 
România, fiind ştiut faptul că „Religie şi Politică” este deja 
o materie respectabilă în multe din mediile academice 
occidentale. 

1. În loc de introducere: O necesară punere în 
context 

Revenind în România la sfârşitul anilor '90 ai 
secolului trecut, după parcurgerea unui ciclu complet de 
studii academice în Marea Britanie, am avut prima 
tentativă de a introduce un curs de „Religie şi Politică” în 
cadrul Departamentului de Ştiinţe Politice al Universităţii 
de Vest din Timişoara. Intrebarea onestă cu care am fost 
întâmpinat a fost: „ce are religia de-a face cu ştiinţele 
sociale?” Deşi la aproape zece ani după colapsul 
comunismului, cel puţin în privinţa religiei, lumea 
academică din estul european părea a fi rămas încă sub 
influenţa ideologică a acelui regim. Aceasta a fost total 
dominată şi controlată programatic de aportul de 
propagandă oficială al partidului-stat, a cărui ideologie era 
una eminamente atee. In jargon marxist, religia era 
considerată „opiumul” ce trebuia a fi eliminat, „Omul Nou 
al societăţii socialiste multilateral dezvoltate” urmând a fi 
suficient de „matur” încât să nu mai aibă nevoie de religie. 
In perioada regimului totalitar comunist, religia era 
studiată cu singurul scop precis de a fi anihilată - şi asta 
cu orice preţ. Aşa cum vom vedea, aceasta era în fapt o 
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forma radicala de secularism care a generat, paradoxal, o 
forma radicală de „religie seculară”. 

Deşi nu la fel de abrupt, cam în aceeaşi perioadă de 
timp fusesem informat şi de coordonatorul meu din Oxford 
că este dificil pentru el în mediul oxon să combine faptul 
religios şi studiul dogmelor acestuia cu ştiinţele sociale, în 
Europa Occidentală, locul studiului religiei în interiorul 
ştiinţelor sociale era determinat de forme mai sofisticate 
ale aceleiaşi teorii a secularismului, teorie rezultată din 
iluminism şi care declarase incompatibilitatea structurală 
a celor două domenii. La fel ca în marxism, dar în forme 
mai atent elaborate şi în mod cert mai puţin agresive decât 
în est, şi în vest secularismul dominant din mediile 
academice profetea marşul ,ascendent" al istoriei care 
urma să ducă la dispariţia treptată a religiei din spaţiul 
public. Religia era astfel analizată doar ca obiect de studiu 
al sociologiei, antropologiei sau psihologiei, partea ei 
dogmatică, ideatică, fundamentală fiind lăsată 
departamentelor specializate de teologie sau de studiul 
religiilor comparate (adesea privite ca  ,secundare" 
exerciţiului academic ,serios"). 

Astfel, atát in lumea academicá din est, cát si in cea 
din vest, studiul religiei si al conexiunilor acesteia cu 
societatea se fácea in interiorul unor scheme hermeneutice 
bine definite, dominate de diversele forme pe care le luau 
teoriile secularizárii. Asa cum observa corect Berger", 
există o subcultură formată din cei care beneficiază de un 
sistem educational de tip occidental, in special in interiorul 
stiintelor umaniste si al stiintelor sociale, care este cu 
adevarat secularizat. Aceastà subcultura este principalul 
,transportator” al valorilor si credințelor progresive, 
iluminate. Desi numárul membrilor acestei subculturi este 
relativ mic, ei sunt foarte influenti intrucát sunt cei care 
controlează instituţiile care asigură definitiile „oficiale” ale 


14 Peter L Berger, Thomas Luckmann, The social construction of reality: 
a treatise in the sociology ofknowledge, Anchor Books, New York, 1989, 
p. 10. 

1 


realitátii, in mod special sistemul educational, mass-media 
si esaloanele mai inalte ale sistemului de justitie. 

Astfel, teoriile secularizárii preziceau  disparitia 
treptată a religiei şi angajarea ascendentă a civilizaţiei 
condusă de agentul uman raţional (şi moral). Că lucrurile 
nu merg în această direcţie este deja un fapt imposibil de 
negat. Lucrurile s-au schimbat dramatic începând cu anii 
'90, odată cu căderea marxismului totalitar în est şi 
apariţia teoriilor postmodernitátii în lumea occidentală, 
ambele cuplate cu revenirea, adesea în forme violente, a 
religiosului în spaţiul public. Acelaşi autor avizat citat mai 
sus recunoaşte acest fapt, asumându-şi predicțiile greşite 
şi afirmând explicit următoarele: ,[Aceasta] înseamnă cá 
un întreg gen de scrieri academice ale istoricilor sau ale 
cercetătorilor din domeniul ştiinţelor sociale subsumat 
generic titlului de teoria secularizării este în mod esenţial 
greşit. În lucrările mele mai timpurii am contribuit şi eu la 
aceasta [literatură]. Am fost într-o companie selectă - cei 
mai multi sociologi ai religiei împărtăşeau aceeaşi 
perspectivă, având motive serioase să facem asta" ^. 

Astfel, aşa cum vom vedea în detaliu pe parcursul 
acestei lucrări, cercetătorii fenomenului religios se 
îndreaptă acum tot mai mult înspre o abordare integrativă 
a fenomenului religios, renunțând la principalele 
presupozitii ale teoriei secularizării. In umbra unor 
evenimente precum eşecul regimurilor totalitaratee din 
estul Europei, tragedia din 11 septembrie, apariția recentă 
a unor mişcări radicale fundamentaliste de o violență 
extremă precum Statul Islamic din Irak şi Siria (ISIS), 
teoria secularizárii pare a fi infirmată. Religia rămâne o 
realitate adesea mult mai vizibilă decât s-ar fi bănuit 
vreodată. Astfel, aceasta scapă tot mai mult exercitiului de 
scrutin condus in interiorul schemelor prestabilite ale 
teoriei secularizarii. Berger vorbeşte despre  ,De- 
secularizarea lumii” (1999), David Martin descoperă în 
„trezirile spirituale” din America Latină cele mai dinamice 
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modificări ale rolului si locului religiei in lumea 
contemporană, cu impact global'é. Habermas, unul din 
ultimii reprezentanti de marca ai rationalismului iluminist, 
invita la dialog pe aceasta tema pe cel mai important 
exponent al Bisericii Roman-Catolice, discutia seminalacu 
Cardinalul Ratzinger (devenit mai apoi Papa Benedict al 
XVI-lea) devenind punct de referinţă al literaturii de 
specialitate”. 

Studiul nostru îşi propune astfel sá evaluaze 
principalele paradigme interpretative ale relației dinamice 
dintre politică si religie. În acest fel, dorim să prezentăm 
cititorului diferitele curente de interpretare ce apar pe 
parcursul acestei schimbări de perspectivă, de la una 
dominată de stiintele sociale ce operau in interiorul teoriei 
secularizării înspre o abordare integrativă, holistă a 
înțelegerii religiei si a rolului acesteia in lumea 
contemporană. Mai mult, vom puncta şi câteva direcții 
posibile de analiză a unor subiecte similare provenite din 
spațiul post-comunist/ post-ateizant care nu au beneficiat 
încă de un scrutin academic riguros. 

2. Abordari posibile ale studiului religiei si politicii. 
În dialog cu Jonathan Fox 

Orice prezentare a principalelor paradigme 
interpretative în studiului legăturilor complexe dintre 
religie si politică nu poate să evite studiul recent al lui 
Jonathan Fox: An Introduction to Religion and Politics: 
Theory and Practice 1. Ambitios în scopul enunțat, Fox? 
doreşte, în propriile-i cuvinte, „să ofere cititorului 
instrumentele teoretice necesare înțelegerii intersectiei 
dintre religie si politică oriunde in lume si in orice punct al 
istoriei moderne”. Dincolo de ambițiile oarecum nerealiste, 
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studiul prezintă totuşi principalele jaloane orientative 
necesare pentru abordarea acestei tematici, oferind un 
excelent punct de pornire al unor asemenea demersuri, 
precum cel prezent. Astfel, în cele urmează, vom prezenta 
pe scurt punctele esenţiale ale lucrării lui Fox care cad sub 
incidenţa interesului nostru, semnalând în acelaşi timp şi 
posibilele limitări. 

Fox îşi construieşte studiul pe două paliere 
importante: prima parte tratează teoriile şi direcţiile 
principale care analizează modul în care religia poate 
influenţa politicul. Aceasta, spune el, cu scopul „de a 
asigura cercetătorul religiei şi al politicului cu o trusă de 
instrumente care să-l ajute să înţeleagă modul în care se 
intersectează religia cu politicul în orice context”2. A doua 
parte a lucrării lui Fox se ocupă de aspecte practice ale 
relaţiei religie-politică, fiind un studiu comparativ solid, 
fundamentat pe date empirice care analizează concret 
politicile de stat a 177 de ţări referitor la religie (conform 
Religion and State Datasef). În această parte se analizează 
tendinţele pe care le au politicile guvernamentale referitor 
la religie din patru perspective: 1) religiile oficiale/ de stat; 
2) suportul legal şi financiar oferit de stat diverselor 
grupări religioase; 3) reglementările şi controlul statal 
exersat asupra religiei majoritare; 4) discriminarea 
religioasă împotriva grupărilor religioase minoritare?!. 
Pretentia din finalul lucrării este că aceste studii empirice 
din a doua parte elidează în totalitate demersul teoretic, 
demonstrând că „toate teoriile din prima parte sunt 
relevante şi semnificative"??, 

Din perspectiva lui Fox şi de interes pentru noi, 
cadrul teoretic de interpretare al relaţiilor complexe, 
dinamice, dintre religie şi politică trebuie să aibă ca punct 
de pornire sistemele de credinţă religioasă, doctrinele/ 
dogmele care structurează religiile, diversele teologii care 
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subintind fenomenele religioase. „Conceptul conform 
căruia credinţele religioase motivează comportamentul 
este, din perspectiva mea, elementul central al influenţei 
religiei asupra politicului” afirmă Fox?*. Aceste credinţe la 
rândul lor sunt cele care legitimează 1) actiunile/ practicile 
religioase, 2) instituţiile religioase şi liderii religioşi (sau 
oricare alte forme de organizare religioasă) şi probabil cel 
mai important, 3) identitățile religioase, atât la nivel de 
grup, cât şi la nivel colectiv. Cadrul teoretic centrat pe 
credinţele religioase este doar apoi completat de studiile 
bazate pe interesele politice şi pe calcule raţionale. 
Acestea pot veni atât din partea politicului, cât şi a 
religiosului, totul desfasurandu-se pe fundalul sau 
împotriva „sistemelor seculare de credinţă” (Engl, secular 
belief Sistems) a  secularismului care încă domină 
paradigma interpretativă a relaţiei religie - politică??. 
Această asertiune este rezultatul studiilor empirice care 
arată că, deşi în diferite stadii, antagonismul dintre religie 
şi secularism este încă universal prezent (în diverse forme 
şi la stadii diferite) în toate cele 177 de state analizate. 
Deşi cadrul discuţiei lui Fox este conferit de binomul 
religie-secularizare, studiul impactului religiei reflectă, 
spre exemplu, perenitatea faptului religios, capacitatea 
religiei de mobilizare politică”, de reinventare, adesea 
folosindu-se de contextul secular mai degrabă decât a se 
lăsa victimă a acestui context?9. Religia este de asemenea 
studiată din perspectiva rolului identitar pe care îl are atât 
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la nivel individual, cât si comunitar?"?, De aici pot rezulta 
mai departe studii ale impactului religiei in situatii de 
conflict, discriminare, politica externa etc. 

Astfel, desi cadrul teoretic este dominat de teoriile 
secularizarii, si concluzia studiului lui Fox este aceea ca 
religia ramane relevanta si influenta in viata politica. 
Departe de a fi o creatie a unor factori externi economici 
sau sociali (cf. Marx, Freud, Durkheim), religia este o 
realitate ce are propria existenta inradacinata in 
credintele, teologiile si dogmele/ doctrinele care o 
fundamentează. Este in acelaşi timp o realitate 
controversata, avand o dinamica proprie, care merge 
adesea impotriva predictiilor secularizante ce afirma ca ar 
avea un rol din ce in ce mai redus. Mai mult, realitatile 
concrete ale inceputului de mileniu arata tot mai limpede 
faptul ca identitatile religioase sunt reale si pot fi extrem 
de puternice, studiul empiric al lucrarii lui Fox relevand ca 
aproape o jumatate din popoarele globului se identifica 
oficial sau neoficial cu o religie majoritara in cele 177 de 
state evaluate. In acest cadru apare atât pericolul 
discriminárii, atunci cand politicul oferá suport excesiv 
religiei dominante, cat si cel al fundamentalismului, atunci 
cand politicul se confunda cu religiosul. In plus, tot din 
acest tablou apar situatiile de conflict, intern sau extern, 
cu radacini adanci in fenomenul religios si in relatia 
complicata dintre religie, politica si conflict, atat la nivel 
national, cat sila nivel international sau chiar global. 

2.1 Cateva consideratii critice 

Efortul laborios de introducere in studiul relatiei 
complexe dintre religie si politica al lui Jonathan Fox are 
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cáteva merite deosebite. Cel mai important este probabil 
faptul cá reuseste sa creioneze o harta care sa indrume 
cercetatorul interesat in acest domeniu atat de complex, 
oferind si o posibila cheie de interpretare. Aceasta consta 
in constientizarea nevoii de a aseza la fundamentul acestui 
construct  teoretic  interpretativ studiul conţinutului 
credințelor religioase, a dogmelor şi teologiilor care le 
subintind. Cu alte cuvinte, punctul de pornire în 
interpretarea influențelor pe care le au credinţele 
religioase asupra politicului trebuie să fie chiar studiul 
acestor credinţe, a dogmelor lor a teologiilor lor 
fondatoare. 

In acest sens, şi aceasta este si din perspectiva 
lucrárii noastre contributia cea mai importanta a studiului 
său, propunerea lui Fox reprezintă indirect recunoaşterea 
nevoii de a ne despărţi de paradigma secularizării, 
dominantă până la acest moment în studiul religiei şi a 
relaţiei acesteia cu politicul. Conform teoriei secularizării, 
aşa cum mentionam şi mai sus, credinţele religioase, 
dogmele şi teologiile acestora erau considerate un 
construct contingent, imanent, un rezultat al altor factori 
antropologici, sociali, economici, politici sau chiar 
psihologizanti. Ca atare, conţinutul acestora nu îşi găsea 
un loc principal în analizele cercetătorilor din domeniul 
ştiinţelor sociale care evitau întrebările referitoare la 
conţinutul acestor credinţe, accentul punându-se cu 
precădere asupra dimensiunilor lor funcţionale. 

Fox pare că intuieşte corect acest neajuns major. El 
nu doar creează spaţiu pentru studiul credințelor 
religioase, al dogmelor şi al teologiilor aferente acestora, 
ci intuieşte nevoia de a plasa studiul lor la baza modelului 
teoretic de interpretare a relaţiei dintre religie şi politică. 
Interpretarea relaţiei dintre politică şi religie, susţine Fox, 
trebuie să pornească de la analiza dogmelor şi a 
credințelor religioase, interpretate la adevărata lor 
valoare. 

Cu toate acestea, şi aici poate fi paradoxal şi o 
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limitare a lucrárii lui Fox, acesta pare a ramane captiv 
perspectivelor pozitivist-secularizante asupra cunoasterii. 
Spre exemplu, in repetate ránduri anuntá cà studiul sáu 
teoretic ,descrie si analizeazá modul in care literatura din 
domeniul stiintelor sociale intelege religia si politica"??. 
Sau, acest studiu ,este focalizat pe modul in care inteleg 
protagonistii ştiinţelor sociale rolul religiei in politicá ??. 
Mai mult chiar, în continuitate directa cu teoriile 
secularizante, pozitiviste si aparent in contrast cu cadrul 
teoretic evidentiat de noi mai sus, Fox ne atentioneaza ca 
,aceastá carte foloseste o abordare din perspectiva 
ştiinţelor sociale”’*', iar „pentru a exersa o aplicare a unei 
perspective a ştiinţelor sociale asupra înţelegerii influenţei 
religiei asupra politicului, trebuie să lăsăm la o parte orice 
fel de credinţe am avea referitor la religie. [...] Nu este 
important dacă avem o credinţă religioasă anume sau dacă 
credem că toate religiile nu sunt nimic mai mult decât 
construcţii sociale lipsite de orice formă de adevăr... [T] 
trebuie să examinăm obiectiv modul în care religia 
influenţează comportamentul politic fara a permite 
vreuneia din aceste idei preconcepute să ne coloreze 
analizele"??, 

Chiar si capitolul intitulat ,Conceptiile religioase 
despre lume si viata, Credintele, Doctrinele si Teologiile”, 
care se doreste a fi de fapt masa rotativa/. portantà a 
întregului construct teoretic al lui Fox??, este încă dominat 
de sociologi ai religiei, de reprezentanţi ai ştiinţelor 
sociale. Din prima frază a acestui capitol suntem 
atentionati, în bună cheie pozitivistă, că „cercetătorii din 
domeniul ştiinţelor sociale studiază comportamentul uman 
şi cercetătorii din domeniul ştiinţelor politice studiază 
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comportamentul politic’**. Nu ni se spune însă nimic 
despre cei care studiazà continutul credintelor, doctrinelor 
sau al telogiilor care subintind fenomenul religios. Pe 
lángá faptul ca asemenea delimitári sunt falsrestrictive, 
ceea ce ramane un neajuns este faptul cá in schema 
interpretativá a lui Fox incá nu este creat spatiul necesar 
real pentru a asculta vocile celor care provin din filosofia 
politicà/ moralà, pentru teologi sau analisti ai spectrului 
religios angajati in fenomenul religios. Dincolo de prezenta 
unor studii exceptionale ale modului in care credintele 
religioase, dogmele, teologiile dominante au o forta aparte, 
cu multiple semnificatii manifestate intr-o varietate de 
forme de comportament”, studiile rămân la nivel 
functional si nu de continut. Ele evalueaza mai degrabá 
cum functioneaza legáturile dintre credintele religioase si 
comportament si nu substanta credintelor respective, 
dimensiunea  esenţialistă a acestora. Se pierd astfel 
elemente esenţiale referitoare la capacitatea de a înţelege 
motivațiile comportamentului religios, justificările invocate 
(explicit sau implicit) pentru anumite acţiuni, atitudini 
reflectate în viaţa de zi cu zi. 

Paradigmele interpretative postmoderne arată însă 
destul de limpede că este relativ naiv să credem că ne 
putem detaşa de propriile valori atunci când ne îndreptăm 
spre spaţiul public. Cu atât mai mult atunci când vorbim 
despre credinţele religioase care, datorită pretențiilor de 
explicare exhaustivă a sensului existenţei, sunt adânc 
înrădăcinate la nivel identitar, atât la nivel individual, cât 
şi de grup. La asemenea credinţe nu se poate renunţa uşor 
şi de aceea nici nu pot fi ignorate de cei care doresc să 
înţeleagă corect conexiunile dintre credinţele religioase şi 


34 Ibidem, p. 56. 
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sfera publica. Tocmai de aceea este important ca aceste 
credinte sá fie luate in considerare si in termeni proprii, nu 
doar ,filtrate" prin ochii cercetatorului ,rational, obiectiv" 
care opereaza din interiorul stiintelor sociale. Altminteri, 
nu este surprinzator sa observam cá si in abordarea lui 
Fox, teologii, ganditorii angajati dogmatic, religios, filosofii 
morali sau politici raman in mare másurá necunoscuti. 
Separarea operată de paradigma  pozitivistà, care 
ierarhizeaza epistemic cercetatorii ,obiectivi" din spatiul 
ştiinţelor sociale (care operează cu metode ,tari", rațional- 
empirice) ca fiind superiori celor ,subiectivi", (care 
operează mai degrabă intuitiv) din interiorul studiilor de 
teologie sau ale filosofiei politice sau morale, se menţine în 
mod greşit. Vocile celor din urmă rămân încă neauzite şi 
acesta, aşa cum vom vedea în continuare, este un neajuns 
ce se cere a fi corectat. 

O abordare conformă cu modelul teoretic altminteri 
corect enunțat de Fox ar putea să includă, spre exemplu, 
anumite studii fundamentale ale relaţiilor religiei cu 
politicul venite din interiorul principalelor religii cu 
pretenţii universale. Ar fi putut de asemenea să includă 
studii contemporane preocupate de filosofia politică şi 
filosofia morală, adesea fundamentate religios. Aşa cum 
vom demonstra în detaliu mai jos, acestea există şi sunt 
deja integrate în dialogul religie-politică contemporan. În 
interiorul paradigmelor post-seculare, post-modeme de 
interpretare a relatiei dintre religie si politica asemenea 
abordári se cer a fi integrate procesului hermeneutic, dacá 
dorim sa înțelegem cu adevărat complexitatea 
fenomenelor religioase contemporane şi conexiunile 
complexe cu viața de zi cu zi. 

O altă limitare a studiului lui Fox o reprezintă apoi 
absența unor discuții mai solide despre rolul tradițiilor 
religioase in formatarea relației cu politicul (spre exemplu, 
referitor la Islam, Mayer 20 06?9). 


36 Ann Elizabeth Mayer, Islam and human rights: tradition andpolitics, 
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Ultima limitare pe care o vom mentiona si care va fi 
adresatá pe scurt in lucrarea prezentá se referá la 
omiterea aproape in totalitate a studiului relatiei religie- 
politicá in regimuri politice totalitare marxist-ateiste/ post- 
marxist-ateiste, precum si o analiză substanţială a religiilor 
seculare. Toate aceste limitàri fac subiectul preocupárilor 
noastre in cea de-a doua parte a studiului prezent. 

3. Abordári doctrinare ale relatiei dintre religie si 
politica 

Daca, asa cum am vazut in lucrarea lui Fox, 
credintele religioase, dogmele si teologiile care subintind 
fenomenul religios sunt importante în exercițiul 
interpretării relaţiei dintre religie şi politică, studiul 
acestora este esenţial. Aceasta pentru că, aşa cum s-a 
observat deja, credinţele religioase asigură fundamente 
identitare solide atât la nivel individual, cât şi colectiv. În 
plus, cunoaşterea perspectivelor proprii ale grupărilor 
religioase şi ale ideologilor acestora asupra politicului 
facilitează atât înţelegerea mai apropiată de esenta/ 
realitatea acestora cât şi dialogul, acolo unde acesta este 
posibil. Un asemenea dialog informat constituie ceea ce 
Habermas numeşte „acţiunea comunicativă” - atât de 
importantă si necesară în  constructul democratic 
contemporan. Conform acestuia, in democratiile post- 
seculare, „religiosul şi secularistul (engl. secular ist)” sunt 
invitaţi să se angajeze în „procese complementare de 
învăţare reciprocă”: „Atât mentalitatile religioase cat si 
cele seculare trebuie să fie deschise la un proces de 
învăţare complementar, dacă dorim să echilibrăm şi să 
împărtăşim împreună diferenţele culturale şi cetăţenia 
comună” (engl. „Both religious and secular mentalities 
must be open to a complementary leaming process if we 
are to balance shared citizenship and cultural 
difference”. 

Asemenea studii referitoare la rolul religiei în viaţa 
cetăţii, la legăturile dintre religie şi politică, sunt 


37 Jürgen Habermas, „Notes on Post-Secular Society". 


articulate in interiorul tuturor religiilor monoteiste cu 
pretentii universale: de la perspective radicale, 
fundamentaliste, la perspective atent  argumentate 
academic şi echilibrate din punct de vedere al 
dezideratului coabitarii in interiorul regimurilor democrat 
liberale in era globalá in care ne situám. Exemplar aici 
este volumul coordonat de Peter Berger, care reuneste 
studiile unor reprezentanti de marca ai principalelor religii 
ale lumii?8. 

Din perspectiva crestiná, spre exemplu, au existat de- 
a lungul timpului si incá existà o serie intreagá de abordári 
ale politicului fundamentate pe principalele dogme ale 
crestinismului: de la Cetatea lui Dumnezeu a lui Augustin, 
trecánd prin mai toate operele care formeazá ,canonul" 
filosofici politice de facturá crestinà (Torna de Aquíno, JS 
Mill, Lock etc.) pana la utopiile moderne gen 
,suveranitatea sfericá" a lui Kuyper?? sau formele idealiste 
contemporane de  teologie politica fundamentate 
eminamente pe invatatura lui lisus (spre exemplu 
conceptul englez de Jesusian politics, dezvoltat de 
Lindberg*®. Toate acestea, alături de o mulţime de alte 
perspective realiste şi relevante pentru realitatea obiectivă 
a faptului politic secular contemporan. 

Spre exemplu, Biserica Catolică, în urma Conciliului 
Vatican 2 din anii 1960, articulează în mod constat 
răspunsuri coerente, fundamentate teologic, la principalele 
probleme cu care se confruntă omul contemporan, atât la 
nivel individual, cât şi la nivel colectiv. În acelaşi timp, ea 
semnalează pericolele iminente modernităţii, secularizării 
radicale, ale fundamentalismului exacerbat, sau ale 
posibilelor conflicte interetnice, inter-religioase. Aceasta 
se realizează fie prin intermediul enciclicelor papale, fie 
prin vocea teologilor săi. Sunt deja clasice Enciclice papale 


38 Peter L. Berger, The desecularization of the world. 

39 Abraham Kuyper, „Sphere sovereignty”, în James Bratt (ed.), 
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precum Rerum Novarum, referitoare la economia politicá, 
munca si capital; Pacem in Terris, care trateazá problema 
pacii, a dreptatii, iubirii si libertatii; sau cele mai noi, 
precum Caritas ín Veritate (2009), unde se reafirma 
fundamentarea doctrinei sociale a bisericii pe adevar si 
iubire, sau Lumen Fidel (2013) unde se discuta elemente 
legate de dialogul credinta-ratiune sau credinta - binele 
comun. 

Din perspectiva teologilor sau a teoreticienilor din 
spatiul filosofiei politice sau al filosofiei morale, am 
mentionat deja contributiile majore aduse, spre exemplu 
de Cardinalul Ratzinger in dialogul despre societatea post- 
seculará purtat cu Jürgen Habermas, unul din cei mai 
importanti ganditori politici ai timpurilor noastre. Alti 
ganditori angajati religios care au contributii majore la 
articularea unor perspective fundamentate pe traditia 
crestinà referitoare la viata politica contemporana ar fi 
Charles Taylor (sinele contemporan in Sources of the 
Self6, moralitatea crestina in lumea contemporana in A 
Secular Age31 etc.) Jean Bethke Elsthain (religie si 
conflict din perspectiva razboiului drept, credinta crestina 
si democratie etc.), Michael Novak (ex. The Catholic Ethic 
and the Spirit of Capitalism39, etc. 

In spațiul creştinismului răsăritean,  reflectiile 
similare sunt mult reduse. Aceasta probabil datorită atât 
regimului comunist totalitar, programatic ateist, dar şi 
absenței unei preocupări de dialog cu sau adaptare la 
modernitate, de tipul agiornamento a Conciliului Vatican II 
al Bisericii Catolice. In plus, teologia ortodoxă în sine este 
mai degrabă dominată de o tradiție a simfoniei în relațiile 
ei cu puterea politică/ seculară decât una care-şi asumă un 
rol critic sau profetic*!?. Pot fi totuşi amintite contribuţii 


41 Charles Taylor, Sources of the self: the making of the modern 
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referitoare la ortodoxie si democratie?, ortodoxie si 
drepturile omului“, ortodoxie şi conflict. Penetrantă este 
şi critica recentă venită din partea unor gânditori 
răsăriteni referitoare la încercarea de politizare a teologiei 
ortodoxe în cazul preşedintelui rus Vladimir Putin*® sau 
dialogurile Agora". 

În tradiţia musulmană, literatura de teologie politică 
abundă, de la fundamentalisme radicale ce consideră că 
,religia este politica”, organizarea statală seculară fiind o 
erezie ce trebuie eliminată (Ayatollah Khomeini, Sayyid 
Quth, Abul Ala Mawdudi etc.) până la perspective nuantate 
(Yususf al-Qaradawi), sau unele ce urmăresc integrarea 
Islamului în viaţa democratiilor liberale contemporane (An- 
Na im 2008, Abou El Fadl). 

Şcolile iudaice de teologie politică au la rândul lor o 
gamă la fel de largă de abordări. De la sionismul radical la 
autori prolifici precum Daniel Elazar, cu articulări creative 
precum teologia politică a  Legământului aplicată 
democraţiei, constitutionalismului, societăţii civile 
moderne. Michael Waltzer, este un alt autor cu contributii 
majore in domeniul eticii politice, ai dreptului iudaic 
aplicat dreptului contemporan, notiunii de razboi drept 
etc. in lucrári precum in God's Shadow: Politics in the 
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Hebrew Bible*?'?, Law, Politics, and Morality in Judaism? 
51, în chestiuni legate de globalizare in Toward a Global 
Civil Society41. 

4. Pentru o abordare holista in interiorul 
paradigmelor interpretative postmoderne, toate aceste 
contributii prezentate mai sus, fie ele enciclice papale, 
analize provenite din mediul academic sau cel angajat 
teologic, religios, trebuie să-şi găsească locul cuvenit în 
studiul dinamicii dintre religie şi politică. Cadrul 
hermeneutic contemporan prezintă marele avantaj că nu 
mai favorizează o abordare în detrimentul alteia. 
Dimpotrivă, elimina ierarhizările arbitrare, liniaritatea 
ascendentă a  argumentării pozitiviste, precum şi 
pretenţiile ultimative, universalizante de orice fel. Astfel, 
abordarea studiului dinamicii dintre religie şi politică cu 
siguranţă va continua să ofere spaţiu cercetărilor care 
operează din interiorul paradigmelor ştiinţelor sociale 
fundamentate pe  informatii/ analize „obiective, 
,rationale”, empiric verificabile. O abordare holistă a 
relaţiei religie-politică trebuie însă să meargă dincolo de 
limitele ştiinţelor sociale elaborate în cheie pozitivistă. 
Referindu-se exact la acest subiect al hermeneuticii 
relaţiei religie - politică, Wuthnow?? spunea: Teoria socială 
este un gen de discurs hegemonie în raport cu toate 
celelalte discursuri [interpretative]. Aceasta are pretenţia 
de a fi mai obiectivă, mai raţională, mai factuală şi cu un 
orizont mai larg decât oricare altă teorie. Dar dacă dorim 
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sá luám religia in serios, trebuie sá-i oferim propriul loc, in 
masura egala din punct de vedere al cadrului interpretativ. 
Altminteri, stiintele sociale ne obtureazá capacitatea de a 
înţelege cu adevărat ce înseamnă, spre exemplu, o 
civilizaţie „infidelă”. Acest termen apare dintr-un cadru 
[epistemologic] total diferit. Pentru a-l înţelege, trebuie să 
abandonăm poziţionarea ştiinţelor sociale ca fiind un cadru 
de referinţă privilegiat şi să ne deplasăm înspre o 
poziţionare care să includă perspective multiple, fiecare 
dintre ele iluminând sensurile evenimentelor în felul lor 
propriu” 4. 

Cu alte cuvinte, teoria modernităţii cu scenariile ei 
secularizante oferă un cadru obiectiv important de 
interpretare a relaţiei religie-politică, însă este unul 
limitat. Viziunea aceasta ascendentă, evoluționistă asupra 
realităţii sociale, conform căreia societatea modernă se/ 
trebuie să se îndepărteze de faptul religios odată cu 
emanciparea raţională, este una limitată. Ea este cel puţin 
restrictivă55, dacă nu chiar greşită în anumite parti 
esenţiale. Aşa cum mentionam deja la începutul acestei 
lucrări, aceasta reiese limpede din modificările de poziţie 
ale unora din însăşi fondatorii principali ai teoriilor 
secularizării. 

Peter Berger, spre exemplu, vorbeşte acum de „de- 
secularizare", ,contra-secularizare" ...resurgent religion" 5. 
Secularizarea, argumenteazá acesta, genereazá contra- 
secularizare, iar aceasta poate sá ia (1) forma revolutiilor 
religioase, in care se doreste acapararea intregii sfere 
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all other discourses. It claims to see more objectively, more rationally, 
more factually, and from a wider horizon than any other interpretation. 
But taking religion seriously means granting it parity as an interpretive 
frame work. This is why social theory prevents us from understanding 
what it means to be an "infidel" civilization. That term grows out of a 
different framework entirely. To understand it requires abandoning 
social science as a privileged framework and shifting toward a view of 
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politice si subsumarea ei factorului religios (vezi ISIS sau 
diversele forme de fundamentalism religios radical). 
Alternativ, poate genera (2) diverse forme de izolationism, 
retragere in interiorul unor subculturi, contra-culturi in 
care factorul religios devine factor determinant (spre 
exemplu anumite grupari crestine evanghelice). 

Habermas, asa cum mentionam deja, anunta la 
randu-i intrarea in ,era post-secularizarii” si cheama la 
masa dialogului teologi, reprezentantii marcanti ai religiei, 
pentru a-si face cunoscute credintele si perspectivele 
asupra faptului social-politic. Dialogul acesta este, din 
perspectiva sa, crucial daca se doreste o asezare corectà a 
lucrurilor intr-un cadru al legalitátii liberal-democratice. 
Anthony Giddens vorbea inca din 1991, in termeni 
freudieni, despre revenirea religiei in viata publicá drept o 
„întoarcerea reprimatului" (the return of the repressect2). 
In interiorul acestor paradigme, religia este astfel luatá in 
considerare la modul cel mai serios, fiind evaluata si 
analizatá in baza propriilor pretentii. 

Revenind la argumentul nostru, Wuthnow prezinta 
astfel corect nevoia renuntarii la hegemonia modelului de 
interpretare dictat de  pozitivismul modernitatii si 
argumenteazá in favoarea imbogatirii actului hermeneutic 
cu perspective noi, holiste, care sa ofere ferestre inspre 
fenomene complexe precum spiritualitatea, religiosul. 
Aceasta cu atát mai mult cu cat cele din urma adesea 
opereaza in cu totul alte registre decat cel al pozitivismului 
post-iluminist, fundamentat pe o epistemologie dualist 
cartezianá a realitátii, conform cáreia totul devine /trebuie 
să devină obiect de studiu supus autorităţii ultime a 
subiectului rational si testate empiric.  Religiosul, 
spiritualul scapă acestei forme de scrutin. Pentru a 
„prinde” sensurile profunde ale spiritualităţii e nevoie de 
mai mult. În propriile-i cuvinte, Wuthnow afirmă: 

Pentru a depăşi impasul în care se află teoriile sociale 
astăzi... avem nevoie de adoptarea unei perspective 
interpretative a rolului acestora şi o perspectivă mai 
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apreciativa a religiei. Prin aceasta nu vreau sa sugerez ca 
trebuie sa  abandonám rigoarea sau dorinţa de 
obiectivitate, sau sa privim cu simpatie fundamentalismul 
religios. Trebuie însă sa încercăm să  interpretám 
semnificaţia evenimentelor contemporane în termenii 
sperantelor si a aspirațiilor celor ce participă la ele, 
inclusiv speranţele lor de mântuire şi reînnoire spirituală, 
mai degrabă decât să încercăm să modelăm aceste 
evenimente in aşa fel încât să se potrivească 
perspectivelor noastre preconcepute ce ar dori alinierea 
lor in marsul secular al istoriei.5556 

Cadrul interpretativ al rolului religiei în viaţa 
contemporană conferit de teoriile  modernizării/ 
secularizării, argumentează astfel Wuthnow, trebuie extins 
în cel puţin două alte direcţii: 1) cea circumscrisă de teoria 
sistemelor globale şi 2) una care ţine cont de elemente 
caracteristice teoriilor critice. Dezvoltând pe rând aceste 
două puncte, putem afirma împreună cu Wuthnow că 
fenomenul religios trebuie interpretat nu doar din 
perspectiva teoriilor secularizării, ci şi (1) din perspectiva 
teoriei sistemelor mondiale (World-systems theory). Cu 
rádácini in Annales School, aceastá teorie ia in considerare 
contextul larg, global, al realitatilor socio-economice si 
implicit al fenomenului religios. Astfel, s-ar depasi nivelul 
adesea restrictionat de binomul national/ etnic-religie, cu 
care opereazá cel mai adesea teoriile secularizárii. Intr-un 
asemenea cadru hermeneutic nou ar exista mai mult loc, 
spre exemplu, pentru studii ale rolului religiei in relatiile 
internationale si afacerile externe”, cu subdomenii 
multiple precum religie şi conflict, religie şi studii de pace, 
religie şi globalizare, religie şi drepturile omului, religie şi 
democraţie, religie şi diplomaţie, religie şi dezvoltare 
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economică. Pe lângă aceste aspecte pozitive însă, o 
hermeneutică a fenomenului religios circumscrisa la 
rându-i doar de teoriile sistemelor mondiale riscă să 
devină o abordare mecanicistă, deterministă, dominată de 
factori externi precum implozia spaţio-temporalităţii, 
comunicarea instantanee, comerţul global instantaneu, 
revoluţia tehnologică informaţională etc. Dimensiunea de 
„agent” a actorului uman riscă a fi astfel limitată la aceste 
predeterminări generate de mişcările exterioare, 
caracteristice globalizării. 

Din aceste motive, Wuthnam sugerează corect că o 
abordare holistă ar trebui (2) să ia în considerare şi câteva 
elemente rezultate din teoriile critice (Criticai Theory, cu 
rădăcini în Şcoala de la Frankfurt). Habermas este din nou 
un exemplu excelent aici. Identificand cele două mari 
,neajunsuri" ale modernităţii ca fiind birocraţia (în termeni 
weberieni) şi economică capitalistă radicală (criticată în 
cheie marxiană), Habermas argumentează în favoarea 
înlocuirii dominaţiei raţiunii tehnice, instrumentale cu 
acţiunea comunicativá??. Aceasta include şi o reasezare 
faţă de religie şi fenomenul religios, aspect reluat în mod 
direct de Habermas în urma dezastrului din 11 septembrie 
2001. In dialogul seminal cu Ratzinger pe această temă 
amintit deja în lucrarea noastră, se argumentează că este 
imperativ ca religia să dobândească libertatea de a avea o 
voce proprie care să fie ascultată şi înţeleasă, dacă dorim 
să continuăm dialogul comunicativ atât de necesar 
constructului democratic contemporan”. 

Astfel, aşa cum se argumentează în această lucrare, 
teologii, actorii direct implicaţi religios, reprezentanţii lor 
laici, trebuie invitati la dialog, ascultați si intelesi in 
propriii lor termeni şi nu forţaţi în Jachetele” strâmte ale 
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unor preconceptii despre cum ar dori arhitectii stiintelor 
sociale sa arate evolutia gandirii lor. Doar astfel se poate 
configura un acces mai direct inspre realitatile complexe 
ale fenomenului religios si ale implicatiilor reale ale 
acestuia asupra lumii contemporane. 

O hermeneutica holista a relaţiei religie-politica 
creeaza astfel spatiu real pentru un dialog semnificativ, de 
pe pozitii epistemice de egalitate intre participantii din 
domeniul  stiintelor sociale (sociologi, antropologi, 
politologi), filosofici politice, filosofici morale sau ai 
teologiei. Intelegerea fenomenului religios trebuie sá 
pornească de la o înţelegere cát mai corectă a 
fundamentelor acesteia. In acest fel, abordarea holistă a 
relaţiei religie şi politică se centrează pe interpretarea 
conţinutului ei şi doar apoi pe aspectele funcţionale ale 
acesteia. Este deci necesară descoperirea sensului religiei 
şi a rolului acesteia în viaţa individului sau a cetăţii, pentru 
a se putea analiza implicaţiile profunde ce pot avea efecte 
până la nivel global. Noţiunea de „adevăr sau neadevar”, 
fiind fundamentală constituirii identitare (individuale sau 
de grup) nu poate fi ignorată. Ea trebuie integrată în 
dialogul activ atât de necesar securizării unei lumi paşnice 
la acest început de mileniu. 

Până în acest punct am realizat o trecere în revistă a 
principalelor paradigme de interpretare a relaţiei religie- 
politică, începând cu prezentarea teoriei secularizării care 
a dominat acest domeniu de studiu şi încheind cu 
pledoaria pentru o abordare holistă a fenomenelor 
religioase şi relaţia acestora cu politicul. In ultima parte a 
acestui studiu dorim să prezentăm pe scurt noţiunea de 
religie seculară, dar şi să semnalăm pe scurt alte câteva 
linii posibile de abordare a studiului relaţiei religie- 
politică. 

5. Religii seculare 

O paradigmă interpretativă identificată încă din anii 
1930 este acea care asimilează cele două regimuri politice 
totalitare ale secolului XX, comunismul şi fascismul, cu 
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forme seculare de religie®. Marxismul şi fascismul sunt 
astfel studiate din perspectiva trásáturilor caracteristice 
religiei. In aceasta paradigmă interpretativă, se 
demonstreaza ca toate caracteristicile principale ale 
religiilor clasice, cu exceptia pretentiei la transcendenta 
inteleasa in sens traditional, se regasesc in teoriile, 
actiunile si obiectivele ideologiilor celor doua regimuri 
totalitare. Ele sunt religii imanente, manate de idealuri 
soteriologice (salvatoare, mantuitoare), construind 
minutios toate dogmele, ritualurile si mecanismele 
necesare implementarii agendei salvatoare. 

Forma radicala a secularizarii, marxismul care a 
colonizat spatiul rásáritului european in forma regimurilor 
totalitare comuniste in secolul XX, a facut din ateizare, din 
lupta impotriva religiei, o prioritate a politicii de stat. Din 
invatamantul prescolar pana in universitati, din ,,fabrici si 
uzine” pana pe  ,ogoarele patriei”, întreg spaţiul 
educaţional şi cel al muncii au fost invadate la modul cel 
mai concret de agenţii ateizării. Procesul de ateizare, de 
luptă împotriva „obscurantismului religios”, a fost o 
prioritate a agendei propagandiste a Partidului-stat. Ceea 
ce s-a întâmplat în fapt a fost, paradoxal, nu eliminarea 
religiei tradiţionale, ci transformarea marxismului însuşi în 
religie seculară. Pentru sistemul românesc, relevante sunt 
excelentele studii ale lui Vladimir Tismăneanu, care 
asimilează comunismul cu o „religie” care, in mod 
paradoxal, în numele binelui „coboară diavolul în istorie”. 

6. Alte arii de studiu aferente domeniului „religie şi 
politică”. 
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În cadrul democratiilor liberale, în special in SUA, 
dar tot mai mult si in Europa, sunt populare studiile 
referitoare la influenta religiei, a credintelor religioase 
asupra procesului electoral, politicilor de gen, eticii 
medicale, politicilor publice“. Se studiază astfel 
interacțiuni de genul: religie-elite politice, 
religieconstitutionalism/ sistem legislativ, religie-cultură, 
religiedenominationalism etc. în acest sens pot fi 
menţionate ca puncte de pornire lucrări de referinţă 
precum cele editate de Martin Marty si R. Scott Appleby™. 

O linie interesantà de analizà care nu a fost exploratà 
suficient ar fi studiul implicatiilor ateizárii fortate in 
spaţiile post-comuniste europene. Ce forme a luat 
secularizarea in asemenea spatii? Se poate vorbi de 
secularizare in aceiasi termeni ca in vest? Care sunt 
asemánárile si care sunt diferentele? Unii teologi ai 
Bisericii Ortodoxe (in fapt aceasta fiind versiunea teologiei 
oficiale rásáritene) sustin cá secularizarea descrisá in 
Occident nu a avut niciun impact in spaţiul răsăritean“. 
Care sunt consecinţele pentru ceea ce în mod evident se 
poate numi post-ateizare în aceste spaţii? în ce măsura se 
suprapune post-ateizarea cu postsecularizarea descrisă în 
lumea occidentală? Care este rolul elementului religios în 
viaţa politică actuală în aceste spaţii? Ce forme ia influenţa 
religiei asupra sistemelor politice în Europa Răsăriteană? 
Toate aceste întrebări pot deveni proiecte de cercetare de 
sine stătătoare care ar putea să îmbogăţească literatura de 
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specialitate cu elemente noi ce ar acoperi o zona neglijata 
din acest punct de vedere. 

Concluzii 

Prezenta lucrare s-a dorit a fi o pledoarie pentru 
promovarea studiului academic holist al fenomenului 
religios si al legăturilor acestuia cu realităţile social- 
politice contemporane. Au fost astfel prezentate 
principalele paradigme interpretative ale legăturilor dintre 
cele două entităţi, pornind de la recunoaşterea faptului că 
perspectiva dominantă în cadrul ştiinţelor sociale a fost 
cea furnizată de teoriile secularizárii. Presupozitia 
principală cu care operau aceste teorii era că 
modernitatea, rezultat al Iluminismului, ar aduce cu sine în 
mod inevitabil eliminarea religiei, atât din sfera publică, 
cât şi din viaţa individului. În forme ideologice extreme, 
precum cele dominate de ideologia marxistă din spaţiul 
est-european din perioada Războiului Rece, religia urma a 
fi programatic eliminată din viaţa omului modern (a 
„omului nou”, în jargonul marxist-leninist). Societatea 
modernă s-ar afla, conform acestor teorii, pe o pantă 
ascendentă, orientată înspre forme mereu superioare de 
organizare, în care domeniul public ar urma a fi dominat 
de agentul uman raţional (şi moral). Faptul religios, cu tot 
ceea ce presupune acesta, ar fi urmat a fi restrâns/ limitat, 
eventual, la spaţiul privat sau eliminat în totalitate. 

Meritele teoriilor secularizării sunt incontestabile. 
Acestea au identificat corect tendinţele naturale, intrinseci 
paradigmei modernităţii, de separare a religiei de politic, 
de viaţa socială a societăţilor moderne. În asemenea 
societăţi fundamentate pe sisteme democratice liberale, 
religia tinde a fi formal separată de politică. Teoriile 
secularizării au fost şi încă sunt astfel capabile să explice o 
serie de comportamente şi tendinţe caracteristice lumii 
noastre. Până la un anumit punct, teoriile secularizării 
oferă un cadru coerent pentru analiza obiectivă a 
fenomenelor religioase, acestea fiind analizate pe baze 
raţionale şi empirice. Metodele empirice oferă cadrul 
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optim, spre exemplu, pentru interpretarea anumitor forme 
de comportament politic al grupárilor religioase in 
interiorul democratiilor liberale, tendinţele de vot in 
exercitiul electoral, s.a.m.d. Asa cum am arátat pe 
parcursul lucrárii, Peter Berger, Jürgen Habermas, David 
Martin si altii, au apartinut acestui grup, avand contributii 
majore la formularea acestor teorii si intelegerea 
fenomenului religios si a raporturilor cu societatea 
contemporană. 

Cu toate acestea, realităţile finalului de mileniu şi 
începutului celui de-al treilea, eşecul proiectului politic al 
metanaratiunii marxist-leniniste, evenimentul tragic 9/11, 
apariţia recentă, de o violenţă extremă, a pretinsului Stat 
Islamic din Irak şi Siria (ISIS), au forţat şi continuă să 
forţeze principalii exponenti ai acestei elite la a 
reconsidera studiul rolului şi al locului religiei în viaţa 
contemporană. Ceea ce scapă paradigmei secularizării 
este, spre exemplu, numărul crescând de adepţi ai 
diverselor forme de radicalism religios din interiorul 
păturii clasei de mijloc a societăţilor liberal-democratice 
avansate tehnologic, atracţia pe care mişcări 
fundamentaliste radicale o au pentru tineri educati în 
occidentul liberal-democratic. Religia, credinţele 
religioase, practicile religioase, fiind părţi constitutive ale 
identităţii umane şi ale structurilor sociale, par a nu se 
lăsa cuprinse în jacheta strâmtă impusă de paradigmele 
secularizării. Perspectivele secularizării s-au dovedit astfel 
a fi reductioniste, naive cel puţin în pretenţia de a putea 
izola faptul religios de structurile sale interne, care sunt în 
fond elemente definitorii atât ale fiinţei umane, cât şi ale 
constructului social, indiferent de nivelul de cunoaştere 
sau de tehnologizare la care s-a ajuns (sau adesea tocmai 
datorită acestora). 

Au apărut astfel noi paradigme interpretative ale 
relaţiei religie-societate. Aşa cum am văzut, se vorbeşte 
acum de de-secularizare, contra-secularizare, „resurgent 
religion” (Berger).  Secularizarea generează contra- 
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secularizare si aceasta poate lua forma revoluțiilor 
religioase in toate formele lor de reprezentare - de la 
diverse forme de izolationism pasnic la razboaie/ actiuni 
extrem de violente purtate in numele religiei. 

Era noastra este acum numita era post-secularizarii, 
un timp in care la masa dialogului social-politic sunt 
invitati reprezentantii diferitelor religiei interesate in a 
participa la consolidarea constructului care sa asigure 
coabitarea pasnica si prosperă pentru cei implicaţi. Toate 
acestea sunt necesare, daca dorim sa evitam ,,intoarcerea” 
violentă a tot ceea ce a fost ,reprimat’®’. În interiorul 
acestor paradigme, religia este si trebuie a fi luata in 
considerare si analizata si pe baza propriilor pretentii, nu 
doar din perspective impuse de o anumita paradigma 
interpretativa. 

Astfel, argumentul central al lucrarii prezente a fost 
acela ca studiul academic al relatiei complexe dintre 
religie si viata social-politica contemporana este in primul 
rand necesar si mai apoi acesta trebuie sa fie un exercitiu 
holist. El trebuie sa fie astfel desprins de incorsetarile 
impuse de paradigmele dominante de teoriilor secularizarii 
şi deschis înspre înţelegerea realitatilor fenomenelor 
religioase aşa cum sunt ele percepute nu doar din exterior, 
ci şi din interior. Vocea/ vocile celor care nu pot sau nu 
sunt dispuşi să renunţe la propriile credinte/ practici 
religioase trebuie ascultate şi înţelese. Aceasta nu 
înseamnă în niciun caz cá ar trebui să renuntam la 
analizele obiective, raţionale sau să acceptăm pretenţiile 
radicalilor sau ale fundamentaliştilor religioşi. Înseamnă 
simplu să luăm mai mult şi mai în serios în calculele 
academice aspiraţiile şi scopurile acestor comunităţi. 
Aceasta s-ar putea, într-adevăr, să adauge „indeterminare 
în reprezentările pe care le dăm istoriei... totul devenind 
mult mai complicat”, dar cu siguranţă „mai adevărat vis-ă- 
vis de realităţile lumii în care trăim” (eng. truer to the 
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world in which we live99) . 

O hermeneuticá holista a relatiei religie-politica va 
trebui sá creeze astfel spatiu real pentru un dialog 
semnificativ, de pe pozitii epistemice de egalitate intre 
participantii din domeniul stiintelor sociale cu cei din 
domeniul filosofiei politice, filosofici morale sau ai 
teologiei. Aceasta este o preconditie necesará dacá ceea ce 
se doreste este un dialog constructiv capabil sá inteleagá 
dinamica dintre religie si politic si sa genereze articularea 
de politici coerente atat de necesare coabitarii pasnice 
intr-o lume libera. 

Studiul relației  religie-politică, aşa cum s-a 
argumentat aici, trebuie apoi să depăşească analizele 
circumscrise relaţiei stat/ etnicitate-religie/ denominatiuni 
religioase. În era globalizării, cu tot ceea ce presupune 
aceasta, fenomenul religios adesea nu mai poate fi 
restricţionat la teritorii definite statal, etnic, politic sau 
confesional. Pretentia de universalitate a majorităţii 
religiilor, cuplată cu principalele trăsături definitorii ale 
globalizării deplasează interacţiunea religiepolitică la nivel 
global. Analiza acestei dinamici trebuie să ţină seama de 
aceste elemente dacă se doreşte o înţelegere cât mai 
corectă şi o capacitare de predictie cát mai conformă cu 
realitatea. 

In final, abordarea studiului interactiunilor dintre 
religie si politica trebuie sa tina cont de turnurile radicale 
pe care le pot lua diferitele ideologii ,tari". Asa cum am 
vázut in cazul marxismului totalitar, acesta a pornit ca 
ideologie politica, metamorfozándu-se, in mod paradoxal 
intro religie seculară  (pseudoreligie) adesea mai 
dogmatica si mai violentá decat multe forme de 
fundamentalism religios traditional. 

In incheiere, in continuarea pledoariei noastre pentru 
o abordare holista a studiului relatiei dintre religie si 
politica, se cuvine a mentiona ca acest domeniu vast are 
inca multe zone neacoperite. Aceasta in special in legatura 
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cu spatiile post-comuniste/ post-ateizante. Asa cum am 
mentionat pe parcursul acestui studiu, incá nu avem, spre 
exemplu, articulate analize ale secularizarii in formele sale 
radicale practicate de regimurile comunist-ateizatoare, nu 
s-a vorbit incá suficient despre post-ateizare. Nu avem 
studii referitoare la impactul ateizàrii fortate asupra 
asupra credintelor si comportamentelor in spatiile post- 
comuniste ale Europei unite. Nu avem studii empirice ale 
modului in care credintele religioase regenerate in aceste 
spatii influenţează factorul politic, procesele electorale, 
comportamentul elitelor, construcția constituțională, 
sistemele educaționale, respectarea drepturilor omului şi 
ale minorităților etc. Toate acestea reprezintă o provocare 
pentru viitoare cercetări si, in acelaşi timp, o invitație la 
dialog constructiv între cercetătorii din domeniul ştiinţelor 
sociale, ai filosofiei morale/ politice, ai teologiei care 
provin din aceste spaţii post-ateiste/ post-totalitare şi care 
sunt angajaţi în construcţia unor societăţi fundamentate pe 
principiile democratiilor liberale autentice. 
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Aspecte privind relatia dintre religie si politicá in 
Iudaism? 

Sandu FRUNZĂ 

1. Pluralitatea resurselor analizei religiei şi politicii 

O oricât de sumară incursiune în analizele puse la 
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dispozitie de istoria ideilor politice in context iudaic ne 
aduce de la inceput in atentie faptul ca, in cazul 
Iudaismului, nu putem pune problema politicii in termenii 
standard ai gandirii occidentale. O concluzie formulata de 
ganditorii evrei este aceea ca dacă vom urma spiritul 
gândirii politice occidentale - care leagă politica de 
existenţa unui stat, a unei puteri coercitive legitime, a unei 
autorităţi ce se exercită în numele poporului, a unor 
modalităţi de delegare a acestei autorităţi etc. - atunci va 
fi dificil să dăm răspuns la întrebările pe care ni le punem 
deoarece, în cea mai mare măsură, schemele de 
interpretare uzuale nu sunt funcţionale în cazul 
comunităţii iudaicel. Motivele sunt multiple, dar ele 
vizează, în primul rând, faptul că suntem în situaţia în 
care, deşi secole de-a rândul evreii nu au o organizaţie 
statală, lipsind deci aspectele formale ce presupun viaţa 
politică, totuşi nu lipsesc elementele care arată că evreii se 
manifestau nu doar ca o comunitate religioasă aparte, ci şi 
ca o comunitate politica2. 

Atât timp cât religia presupune un discurs despre 
putere, este dificil să ne-o imaginăm în totalitate despărțită 
de puterea politică, în ciuda faptului că milităm pentru o 
separare a religiei de decizia politică şi administrativă în 
instituţiile statului modern. Trebuie să sesizăm că în toată 
istoria religiilor a fost pusă în evidenţă forţa deosebită pe 
care religia a avut-o în trasarea cadrelor în care se 
dezvoltă sistemele de valori, în structurarea comunităţilor, 
în definirea individului, inclusiv a individului ca agent ce 
acţionează în planul socialului şi al politicului3. Se 
întâmplă acest lucru şi de-a lungul istoriei Iudaismului, 
chiar dacă evoluţia de câteva mii de ani de la starea tribală 
până la statul modern al evreilor comportă foarte multe 
întâlniri, schimbări, nuantári şi chiar relaţii conflictuale 
între puterea religioasă şi cea politică. 

André Neher subliniază faptul că orice discuţie 
despre Iudaism trebuie să ia în calcul multitudinea 
surselor şi a soluţiilor ce se construiesc pe acestea. 
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Iudaismul nu poate fi privit ca un monolit, intotdeauna 
orientarea scolilor de interpretare fiind decisiva. El atrage 
atentia asupra faptului cà ,deoarece este monoteist, beat 
de Unitate, iudaismul este judecat de multi ca un monolit, 
in vreme ce, in profunzime, el e la fel, daca nu mai variat 
decát cea mai polivalentá dintre doctrinele religioase... 
Polivalenta iudaismului are drept radacina o constatare 
foarte simpla si care nu trebuie pierdutà din vedere. 
Această religie „biblică” nu are drept canon o singură 
carte -  Tanahul (partea ebraică, evreiască, necrestina a 
Bibliei, „Primul testament” - ci, alături de Biblie, după 
aceasta, în timp, alături de ea în ierarhia spirituală, două 
alte cărţi: Talmudul şi Zoharul. Cea dintâi dintre ele cu o 
alură mai naţională, cea de-a doua mistică. Scrierea 
(Biblia), Oralitatea (Talmudul), Trăirea (Zoharul) alcătuiesc 
împreună „iudaismul”. Nu ne putem lipsi de una sau alta 
din cele trei surse canonice, fără a le ciunti”70. 

Putem constata, astfel, că atunci când îşi propune, 
împreună cu un grup de cercetători, să elaboreze o lucrare 
reprezentativă în analiza relaţiei dintre religie şi politică, 
Menachem Fisch, având în vedere marea varietate de 
surse ce trebuie luate în calcul, sublinia cá ,Iudaismul nu 
vorbeşte pe o singură voce””!, iar Adam B. Seligman scria 
că „o polifonie de voci constituie fundamentul tradiţiei 
evreiesti’’*. Pe lângă intervalul temporal foarte extins, 
trebuie să avem în vedere şi complexitatea şi varietatea 
documentelor şi a interpretărilor ce trebuie aduse în 
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discutie, fapt subliniat de Menachem Lorberbaum si Noam 
J. Zohar in demersul lor colectiv destinat sa marcheze 
cateva elemente importante ale traditiei gandirii politice a 
iudaismului. Pentru indeplinirea obiectivelor de cercetare 
a fost necesar sa se aducă argumente, povestiri, 
interpretări şi comentarii dintr-un număr mare de lucrări 
diferite, aparţinând unor genuri diferite, a fost necesară o 
incursiune în lumea dreptului biblic, a epopeilor, a criticii 
profetice, a  fabulelor rabinice, a litigiilor şi 
reinterpretărilor juridice, a codurilor, a scrierilor filosofice 
etc. Scopul era acela de a surprinde cât mai multe 
elemente din marea varietate de documente ce trebuie 
luate în calcul, chiar dacă doar o mică parte a acestora se 
ocupă efectiv cu probleme de ordin politic”5. 

Având în minte această polifonie, ceea ce ne 
propunem în cele ce urmează este doar un decupaj în 
câmpul resurselor simbolice ce pot să ajute la înţelegerea 
modului de întâlnire a religiei şi a politicii, conştientizând, 
împreună cu cititorii noştri, că este vorba doar de o 
modalitate de prezentare a unor aspecte ce le pune în 
evidenţă cercetarea relaţiei dintre politică şi religie în 
cadrul ludaismului. 

2. Naşterea simbolică a unei comunităţi religioase şi 
politice la poalele Muntelui Sinai 

În analizele asupra ludaismului sesizăm mereu 
tendinţe de a balansa fie înspre dimensiunea individuală, 
fie spre cea comunitară în înţelegerea politicii. David 
Hartman a subliniat o tendinţă actuală de a deplasa 
accentul dinspre paradigma existenţială reprezentată de 
Moise ca lider politic şi legiuitor înspre Avraam ca 
exemplu de trăire religioasă individuală a experienţei lui 
Dumnezeu”. Este clar că fiecare dintre cele două expresii 
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ale imaginarului evreiesc pot sá dea seama asupra 
identitátii evreiesti, a viziunii asupra lumii si asupra 
practicilor religioase ale comunităţii iudaice. Însă, cele 
două aspecte nu se exclud sub nicio formă, ele revin mereu 
în eforturile de configurare a imaginii şi destinului unui 
popor ce trăieşte cu toată intensitatea trecerea sa prin 
istorie. Astfel, ca moduri de a fi în faţa lui Dumnezeu, 
individul şi comunitatea nu au prioritate niciunul asupra 
celuilalt, fiecare participă în aceeaşi măsură la viaţa 
celuilalt, iar această reciprocitate - ce include şi o relaţie 
interpersonală, chiar dacă asimetrică, cu Dumnezeu - 
reprezintă o contribuţie innoitoare la contextul general al 
vieţii religioase. 

Pentru a înţelege câteva aspecte ale relaţiei dintre 
religie şi politică în Iudaism trebuie să plecăm de la 
revoluţia pe care acesta o aduce în viaţa religioasă a 
omenirii. Din perspectiva gândirii simbolice, o modalitate 
de a explica noutatea radicală pe care o aduce 
comunitatea iudaică în creaţia şi practica religioasă a 
umanităţii este aceea care porneşte de la faptul că ea se 
naşte ca o comunitate religioasă şi politică la poalele 
Muntelui Sinai. Urcarea pe munte a omului este însoţită de 
coborârea divinității pe munte, iar în felul acesta muntele 
devine un spaţiu al întâlnirii dintre om şi divinitate într-o 
relaţie interpersonală. Chiar dacă întâlniri cu divinitatea 
au loc şi în epocile anterioare, teofania de pe Muntele 
Sinai devine momentul întemeietor al ludaismului. 
Dumnezeu coboară pe munte la întâlnirea cu Moise şi dă 
acestuia darul Legii ca dar pentru poporul ce îl aşteaptă la 
poalele muntelui”. Nu este deloc întâmplătoare această 
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asezare deoarece, asa cum putem sesiza din analiza 
istorică, fenomenologica si comparată a  religiilor, 
simbolismul muntelui poate fi asociat cu structura 
simbolicá a centrului lumii. Ea dá posibilitatea intelegerii 
locului sacru respectiv ca un loc de intalnire intre cer si 
pământ, ca o construcţie simbolică la care participa 
simbolismul templului sau al palatului regal’®, dar si drept 
centru de concentrare a unor energii speciale ce fac 
posibila intalnirea dintre uman si divin si revelarea 
hierofaniilor prin intermediul categoriile apropiate de 
imaginarul cultural al comunitátii cáreia divinitatea alege 
să i se adreseze. 

Simbolismul centrului concentrează în sine toate 
virtualitatile, toate aspectele vieţii, toate registrele 
existenţiale, fie că le concepem în registru diurn sau 
nocturn. El presupune un fel de unitate a contrariilor, dar 
şi o sinteză a tuturor energiilor existenţiale şi 
supraexistentiale, a tuturor formelor ce se pot naşte ca 
manifestări ale religiei, artei, culturii sau politicii. El 
cuprinde in sine o putere încă nedivizată ce poate fi 
recuperată de gândirea simbolică în creaţii ce vizează 
toate aspectele vieţii şi creaţiei umane. Sub semnul unui 
astfel de simbolism totalizator ne apare şi simbolismul 
muntelui biblic. Modul în care este construită metafora 
muntelui ca loc al revelatiei este considerat de exegeti ca 
fiind menit să puna in evidenţă noua concepţie asupra 
autorităţii şi comunităţii pe care o aduce cu sine Moise”. 
Muntele Sinai se diferenţiază ca o structură simbolică 
aparte datorită incursiunii lui Moise, prezentată sub forma 
unei mişcări ascensionale”® a urcusului pe munte, mişcare 
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ascensionala ce are menirea de a dezvalui initiatic si 
revelational configuratiile unei noi religii. Spre a sublinia 
specificul acestui tip de ascensiune in raport cu modelele 
ascensionale prezente in alte religii, sau chiar in pasaje 
biblice sau in unele scoli mistice iudaice de mai tárziu, 
Moshe Idel mentioneaza faptul cà, desi Moise poate atinge 
temporar divinul, el nu suferá o transformare a persoanei 
sale care sa ducá la disparitia diferentei ontologice dintre 
el si divinitate. Dimpotriva, , Moise ramane om, chiar daca 
i se atribuie un chip luminos, si ramane muritor in pofida 
experientei sale extraordinare a conversatiei directe cu 
Dumnezeu"?, Noutatea experienţei vine in special din 
experienta lui Dumnezeu pe care o tráieste Moise si din 
modelul de traire a lui Dumnezeu pe care el il aduce 
comunitatii evreiesti in urma acestei experiente. Avem 
astfel două entităţi: YHVH şi Moise, cu alte cuvinte 
Dumnezeu ce se revelează ca Existenţă gata să intervină, 
ca Prezentá, şi omul ce trăieşte, ca şi cum ar fi fatà-cátre- 
faţă, această prezenţă. Atunci când divinitatea de pe 
Muntele Sinai alege să îi dezvăluie lui Moise numele său, 
el se dezvăluie prin sintagma pe care o avem de obicei 
tradusă în limba română ca „Eu sunt Cel ce sunt” sau „Eu 
sunt Cel ce este” (Ieşirea. 3: 14) %. Insă YHVH (pronunţat 
Eloheynu sau, de către creştini, Yahve sau Yehova) poate fi 
tradus şi cu referinţă la viitorul în care „El va fi cel care va 
fi prezent”, sau cu sensul de „El este aici, prezent, gata să 
intervină”. Prin urmare existenţa, prezenţa nu este doar un 
concept filosofic, ci se referă la prezenţa unui Dumnezeu 
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personalizat cu care omul are o relaţie interpersonalăt!. 
Această relaţie a lui Moise cu YHVH este gândită ca o 
relaţie interpersonalà, fata-catre-fata. Accentul cade aici 
pe umanitatea lui Moise, deoarece această relaţie va fi 
extinsă, prin intermediul Legământului de pe Sinai, de la 
relaţia între două persoane la relaţia lui YHVH cu întreaga 
comunitate a poporului evreu, şi prin aceasta la fiecare 
membru al comunităţii care poate avea o relaţie fatà-cátre- 
fata cu Dumnezeu. Astfel, simbolismul cosmic al centrului 
ne apare aici sub forma unei structuri ce face posibilă 
diferenţierea divinității iudaice în raport cu celelalte 
divinităţi ce stăteau sub semnul totalizator al sacrului şi 
particularizarea ei sub forma sfinteniei care se revarsă 
dinspre divin inspre comunitatea ce este indemnata sa 
participe la sfintenie (Leveticul 19: 2). 

Aceasta este si semnificatia pe care o introduce 
Legámántul prin care se consacrá comunitatea evreiascá 
drept popor ales. Se stabileste astfel o relatie contractuala 
intre Divinitate si o comunitate ce este aleasá ca partener, 
contract ce ia forma unui Legamant ce ii responsabilizeaza 
reciproc pe participanţii în contract. Mai mult decât atât, îi 
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transformá pe fiecare dintre acestia potrivit relatiei dintre 
Arhetipul divin si Chipul uman, relaţie stabilită prin chiar 
legământul creaţiei omului, aşa cum este relatată aceasta 
în textul biblic, drept creare a omului după chipul lui 
Dumnezeu, fara a fi implicată vreo formă de 
antropomorfism în acest tip de explicaţii. Avem, astfel, un 
Dumnezeu unic ce alege o comunitate unică, cu care 
stabileşte o relație unică, privilegiată în privinţa 
conţinuturilor si practicilor religioase??. Manifestarea 
acestei unicitáti stă la baza construcţiei monoteismului 
etic. Comunitatea iudaică nu este o comunitate simbolică, 
nu este o simplă comunitate de credinţă, ea este concepută 
deopotrivă ca o comunitate etnică, religioasă şi politică. 
Poporul ales este, în acelaşi timp, o entitate politică şi o 
comunitate a lui Dumnezeu??. În această manieră participa 
la construcţia simbolică a poporului ales şi în felul acesta 
este responsabilizată în baza alegerii prin Legământul de 
pe Sinai şi a registrului teocratic deschis de el şi dezvoltat 
de-a lungul secolelor. Atunci când istoricii mentalităților se 
întreabă cum a fost posibil ca poporul evreu să 
supravieţuiască chiar şi în condiţiile în care i-au fost 
suprimate toate instituţiile statului - dincolo de elemente 
cum ar fi cele legate de structura biologică, de factorii 
psihologici sau de elementele miraculoase ce ar putea fi 
invocate - ei fac mereu apel la un factor central al oricărei 
interpretări, cel al continuității religiei bazată pe relaţia cu 
un Dumnezeu unic?*, 

3. Darul Torei: o responsabilitate religioasă şi politică 

Dinamica relaţiei interpersonale ce îi cuprinde pe om 
şi Dumnezeu are la bază darul divinității pentru umanitate 
cuprins în Legea Torei. Trăirea lui Dumnezeu mediată de 
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Tora face ca evreul să devină un om cu vocaţia Torei, iar 
Tora să devină locul privilegiat al întâlnirii dintre om şi 
divinitate. Importanţa Torei în viaţa comunităţii evreieşti a 
fost subliniată de Emmanuel Levinas atunci când stabilea 
ca exigenta a trăirii experienţei religioase faptul de „a iubi 
Tora mai mult decât pe Dumnezeu”%. Afirmația pare să fie 
în spiritul schimbării radicale pe care Moise o aduce în 
experienţa religioasă a umanităţii. În locul unui Dumnezeu 
antropomorfizat, a unui Dumnezeu ce se confundă cu 
elemente ale creaţiei sau în locul unei divinităţi ce se 
identifică cu energiile unui cosmos difuz, Moise propune 
un Dumnezeu care nu poate fi cunoscut, care este inefabil 
şi inaccesibil, dar care, în marea sa iubire de oameni, dă 
umanităţii Legea Torei. Ea devine forma extrem de 
concretă prin care divinitatea este prezentă, este 
accesibilă şi deschide posibilitatea omului de a răspunde 
iubirii lui Dumnezeu manifestată în textul Legii. Mediată 
de Tora, iubirea divină capătă în Iudaism forma orientării 
spre celălalt om, potrivit îndemnului pe care cartea Torei îl 
exprimă în Leviticul 19: 18, unde ni se spune: „Să-l iubeşti 
pe aproapele tău ca pe tine însuţi”. Trebuie subliniat faptul 
că aceste cuvinte apar în capitolul 19, care începe cu 
îndemnul lui Dumnezeu către Moise: „Vorbeşte la toată 
obştea fiilor lui Israel şi spune-le: Fiţi sfinţi, că sfânt sunt 
Eu, Domnul, Dumnezeul vostru” (Leveticul 19: 2). Se reia 
astfel ideea exprimată în cartea Genezei în simbolismul 
creaţiei omului după chipul lui Dumnezeu (Facerea 1: 27). 
Acest moment a fost descris în exegezele textelor evreieşti 
ca cel dintâi legământ pe care îl face divinitatea cu 
umanitatea, Legământul chipului. Hermeneutica biblică îi 
acordă o valoare arhetipală prin centralitatea ce îi este 
acordată omului ca fiinţă creată după chipul arhetipului 
divin. Textualizat in astfel de termeni simbolici, 
Legamantul reprezintá consacrarea unei relatii pe care 
divinitatea o instituie ca o forma de parteneriat ce atrage 
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dupa sine o suitá de responsabilitati. La nivelul textului 
biblic, si mai apoi in interpretárile acestuia, el este prezent 
in diferite forme particulare - de exemplu, sub forma 
Legámántului cu Avraam sau cu Noe - darási gáseste 
împlinirea maxima in Legământul de pe Sinai. El 
marchează întâlnirea omului fatá-cátrefatá cu Dumnezeu si 
prin aceasta întâlnirea fata-catre-fata a omului cu 
aproapele său. Această întâlnire interpersonală are la bază 
împărtăşirea din sacralitatea pe care o aduce Legământul, 
iar expresia vizibilă a acestei comuniuni o reprezintă Tora. 
Legământul de pe Sinai este unul al Torei şi prin aceasta 
unul al responsabilitatii. lar iubirea aproapelui este parte a 
responsabilitátii pe care o are fiecare individ în raport cu 
semenii săi şi în aceeaşi măsură cu Dumnezeu. Iubirea 
este considerată a fi „o poruncă a lui Dumnezeu şi un 
principiu iudaic de bază. Ca o creatură a lui Dumnezeu, 
omul are responsabilitatea de a-i iubi pe cei din jurul său şi 
de a respecta şi aprecia pe cei din jurul său, precum şi să 
îşi arate recunoştinţa către Dumnezeu pentru ceea ce a 
fost creat. A iubi este un act dumnezeiesc; pentru un om, a 
iubi înseamnă a îndeplini munca lui Dumnezeu ”86. Această 
responsabilitate se traduce nu doar în termenii afectivității 
şi ai acţiunilor bazate pe lumea sentimentelor, ci se 
sedimentează şi într-o conştiinţă etnică ce este deopotrivă 
o conştiinţă socială şi politică. O permanenţă a unei 
asemenea conştiinţe responsabile este canalizarea tuturor 
relaţiilor ce îi implică pe Dumnezeu şi pe oameni în raport 
cu instituirea „unei societăţi în care dreptatea, în loc să 
rămână o aspirație a pietátii individuale, este destul de 
puternicá pentru a se extinde la toti si pentru a se 
realiza"?7, 
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Asa cum am mentionat, este dificil sa articulam 
viziunea despre interferenta dintre politica si religie in 
istoria comunitatii iudaice deoarece, pe de o parte, aceasta 
ar presupune un excurs istoric de mari dimensiuni, iar pe 
de alta parte, mileniile de existenta a comunitatii, ce au 
precedat crearea Statului Israel, nu au stat sub semnul 
unei puteri unificatoare care sa manifeste elemente de 
constantá in ceea ce priveste structurile de conducere 
politica, asta daca nu afirmam ca realul conducátor, politic 
si religios deopotriva, a fost de-a lungul istoriei comunitatii 
evreiesti insusi Dumnezeu. Daca nu aderám la o asemenea 
viziune teocraticá, atunci putem accepta, impreuná cu 
Jacob Neusner, cá atat in textele scripturale, cat si in cele 
ale traditiei rabinice avem prezenta mai degrabá o 
mitologie a îmbinării puterii religioase cu cea politică 
decât să fim în prezenţa unei conduceri politice şi 
religioase unitare a comunităţii. Astfel, este vorba mai 
mult de o structură mentală ce o putem regăsi în forme 
variate, în funcţie de epoci şi de şcolile de interpretare 
decât de o autoritate politică şi religioasă care să se 
manifeste ca o autoritate practică asupra comunităţii. In 
felul acesta, putem evidentia, pe de o parte, faptul cà 
diferite contexte politice favorizează anumite dezvoltări ale 
religiei şi anumite practici religioase, iar pe de altă parte, 
putem sesiza cá dezvoltările în interiorul tradiţiei 
religioase a evreilor conservă structurile ideologice şi 
dezvoltă imaginarul politic al comunităţii iudaice. Acest 
imaginar politic se dezvoltă însă plecând de la ceea ce dă 
unitate diferitelor construcţii religioase ale identităţii 
evreieşti de-a lungul mileniilor, anume raportarea la textul 
Torei şi la rădăcina comună pe care o cultivă textul 
acesteia: imaginea lui Israel cel prezentat de textul sacru 
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ca o comunitate de credinţă si practici religioase si ca o 
entitate politica ce isi asumá o responsabilitate specialá in 
fata lui Dumnezeu si in fata istoriei. 

Un aspect important relevat de Jacob Neusner este 
acela cá daca atunci cand discutám despre viata buna 
impreuna cu Dumnezeu putem avea in vedere diferite 
entitati (cum ar fi comunitatea de sange si de credinta, 
grupul etnic reprezentat de evrei, statul national al 
evreilor etc.), atunci cand vorbim despre idealul politic al 
comunitatii - tradus in termeni simbolici prin instaurarea 
imparatiei lui Dumnezeu - referinta este intotdeauna o 
construcţie teologico-politica ce vizează comunitatea 
spirituală a Israelului, cea care îşi exercită puterea politică 
potrivit Torei şi tradiţiei constituite plecând de la textele 
sacre????. [n felul acesta, înţelegem mai clar de ce discuţia 
despre putere ne duce deopotrivă la religie şi la politică. 
Modul în care religia concepe puterea ca manifestare a 
poruncilor divinității interferează cu modul în care fiinţa 
umană utilizează puterea ce i-a fost conferită ca voinţă 
liberă de a acţiona. In acest sens, al libertăţii si 
responsabilitátii, ni se spune că „politica Iudaismului este 
o politică a Edenului”%. Aceasta este o constantă a 
imaginarului religios iudaic ce aduce împreună cele două 
puteri, puterea divină şi cea umană. 

4. O comunitate în aşteptarea mântuirii la poalele 
Muntelui Sionului 

Muntele Sionului este celălalt munte sacru în jurul 
căruia se construieşte simbolic comunitatea evreiască. De 
data aceasta, elementul coagulator este împlinirea 
Legământului. Dacă Muntele Sinai aducea formarea 
comunităţii ca o entitate religioasă şi politică ce ia calea 
exilului, a căutării şi a parcurgerii timpului istoric spre 


88 Jacob Neusner, „Judaism”, în Jacob Neusner (ed.), God's rule: the 
politia of world religions, Georgetown University Press, Washington, 
D.C., 2003, p. 11. 

89 Ibidem, p. 14. 

90 Ibidem, p. 20. 


atingerea timpului mesianic, a timpului mántuirii, Muntele 
Sionului este chiar simbolul atingerii acestor idealuri si 
locul realizárii efective a comunitátii autentice a evreilor. 
In ciuda concluziilor sale critice si negative la adresa 
sionismului, este demn de mentionat modul pozitiv in care 
Michael Prior surprinde prezenta simbolismului Sionului in 
Biblia ebraicà, unde Sionul este mentionat de peste 192 de 
ori. Mai multe texte exprimá alegerea specialá pe care 
YHVH o face in raport cu Sionul: Psalmul 9: 11; Psalmul 
47: 2; Psalmul 49: 2; Psalmul 75: 2; Isaia 8: 18; Isaia 12: 6; 
Isaia 24: 23; loil 4: 17, 21; Zaharia 8: 3. Sionul este 
,cetatea lui Dumnezeu; Cel Preainalt a sfintit locasul Lui. 
Dumnezeu este in mijlocul cetăţii, nu se va clătina” 
(Psalmul 45: 4 - 5). Astfel, putem  sesiza ca 
„Sionul/lerusalimul nu a fost un oras obișnuit, el a devenit 
un simbol care trimitea dincolo de el insusi, si a contribuit 
la mentinerea in viata a Iudaismului ca o credinta 
cufundata în imaginarul şi în dorul de Sfântul Munte”®!. 
Constatăm ca Sionul este asociat, în imaginarul 
biblic, unui tărâm privilegiat de grija divinității ce aşază 
„Temelia Sionului pe munţii cei sfinţi (Psalmul 86: 1). Mai 
apoi, a fost asociat cu Cetatea lui Dumnezeu, care 
cuprinde deopotrivă poporul evreu şi pământul ce îi este 
predestinat prin decizie divină. Evident că, prin 
mecanismele specifice jocului imaginativ, aceste structuri 
sunt extrapolate şi în registrul spiritual, fără ca ele să fie 
excluse din registrul concretului, al realităţii biologice şi 
geografice. Desemnând mai întâi Muntele Sionului, numele 
se extinde mai apoi pentru a cuprinde şi Muntele Moria, 
sau pentru a desemna Ierusalimul sau chiar întreaga Tara 
a lui Israel. Conţinuturilor imaginarului evreiesc li se 
adaugă ulterior conţinuturi simbolice noi prin lectura 
creştină a pasajelor Bibliei ebraice şi completarea şi 
corelarea acestora cu pasaje din textele creştine. Cel mai 
adesea se adaugă sensuri teologice care se referă la 
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implinirea dinspre crestinism a sperantei mesianice, o 
speranta rámasá mereu deschisà din punct de vedere al 
mesianismului evreiesc. 

Asteptarea mántuirii ca mod de tráire a visului 
mesianic a fost pentru poporul evreu un element de 
coagulare a comunitátii, de rezistenta in fata atrocitatilor, 
de rezistenta in fata politicilor de exterminare. Chiar daca 
trairea vietii la Muntele Sionului e conditionata de 
practicarea Legii, chiar daca promisiunea poposirii in 
pamantul fagaduit e mereu conditionata de Dumnezeu, 
simbolismul Muntelui ramane viu in sánul comunitatii. El e 
parte a trairii comunitatii deoarece ,Sionul a avut o 
semnificatie teologica profundà, devenind un semn vizibil 
al relatiei dintre YHVH si poporul sáu"??, 

In acest context, readucerea poporului in pământul 
fagaduintei era socotită a fi o posibilitate pe care doar 
Dumnezeu o putea traduce în realitate. Ea ţinea de fapt de 
prezenţa lui Dumnezeu în inimile membrilor comunităţii şi 
de viaţa conformă cu Legea divină pe care comunitatea 
alegea să o trăiască. Această preconditionare face parte 
chiar din elementele de construcţie ale speranţei mântuirii 
şi regăsirii în teritoriul promis în vremurile ancestrale. 
Poporului evreu i se va reda Muntele Sion deoarece 
poporul a ales să facă din acesta un loc al locuirii lui 
YHVH. Astfel, un tip de atitudine critică ce vine şi din 
interiorul Iudaismului, dar şi dinspre voci dinafara lui, este 
legată de dilema dacă era legitimă restaurarea simbolică a 
comunităţii evreieşti în pământul fágáduintei (în realitatea 
concretă a Statului Israel) sau era necesar a se aştepta 
intervenţia directa a divinității prin intermediul 
structurilor puse la îndemână de imaginarul mesianic. 
Răspunsul dat acestei dileme, evident, nu poate fi unul 
unilateral. Elt ine întotdeauna cont de răspunsul pe care 
deja îl avem în minte atunci când vrem să rezolvăm 
această dilemă. El este condiţionat, printre altele, de 
orientarea teologică, de aşteptările sociale, de 
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circumstantele politice si de finalitatea ideologica. Toate 
aceste elemente modeleazá modul in care omul societátii 
moderne sau postmoderne recupereazá simbolismul biblic 
si cel al traditiei orale si mistice pentru a motiva, explica 
sau intemeia realitáti politice ale lumii contemporane. 

5. De la mitologia comunitará la o ideologie nationalà 
in umbra unui asemenea tip de imaginar trebuie inteleasá 
trecerea de la idealul religios al reintoarcerii pe Muntele 
Sionului la ideologia sionistá, ce propune crearea unui stat 
evreiesc situat pe locul acesta privilegiat. Inca de la 
inceput, Sionismul nu a fost o ideologie unitará, ea fiind 
impartita in mai multe scoli de interpretare??. Ceea ce insa 
ramane ca fiind comun este incercarea de a sedimenta o 
forma a idealului de reconstructie a comunitatii evreiesti si 
a unei ideologii nationale evreiesti. 

Desi isi asociazá numele cu simbolismul Sionului, 
Sionismul milita pentru o secularizare a vietii sociale si 
politice evreiesti. El vine pe fondul unei tendinte a evreului 
modern de a se adapta la mediul cultural in care tráieste. 
In raport cu tendinta multor tineri intelectuali evrei de a 
deveni asemeni cu alteritatea in mijlocul cáreia tráiau prin 
actiunea de convertire la religia crestina, sionismul aduce 
solutia de pastrare a evreitatii - si a conditiei iudaice, chiar 
daca secularizate - printr-o adaptare a culturii iudaice la o 
utopie socialá a integrárii in societatea moderná, asa cum 
se dezvolta ea odata cu sfarsitul de secol XIX si inceput de 
secol XX. O asemenea perspectiva facea parte din tendinta 
de normalizare a vietii evreiesti in contextul dezvoltárii 
unei ideologii nationale specifice. 

Punand in valoare specificul noii ideologii, Nathan 
Rotenstreich arata ca sionismul se diferentiaza de celelalte 
mişcări de eliberare naţională, ce dinamizează şi 
înflăcărează imaginarul politic al sfârşitului de secol XIX şi 
începutului de secol XX, prin faptul că, în loc să fie 
propriu-zis o mişcare naţională de eliberare, este o 
mişcare ce promovează principiul unei reîntoarceri într-un 
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taram mitologic ce marcheazá imaginarul comunitatii 
evreiesti pe tot parcursul existentei sale. Tocmai datorità 
prezentei unui asemenea imaginar, el considera ca trebuie 
sá sesizám si diferentele ce existá intre dorinta evreilor de 
a se reintoarce bazatá pe principiile religioase traditionale 
- care poate duce la o conjunctie intre aspiratiile nationale 
si cele religioase - si atitudinea moderna a nostalgiei 
reintoarcerii bazatá pe o ideologie ce se hráneste de la 
constiinta istoricà a modernitatii. Ea presupunea apelul la 
nationalism si la ideea de naţiune pentru a justifica 
aspiratiile legitime ale evreilor. In felul acesta, nu revelatia 
sau constiinta religioasa traditionala este cea care creeazá 
legitimitatea, ci chiar principiul existentei unei comunitati 
etnice cu o constiintá politica manifesta. In felul acesta, 
,Sionismul a devenit o aspiratie concreta intr-un anumit 
context istoric. Acesta nu s-a bazat pe obiectivul revenirii 
in sensul mesianic al acestui termen, dar a selectat din 
suma totala a componentelor traditiei un element al 
existentei colective, putin relevant pana in prezent, dar 
văzut ca o componentă esenţială a condiţiei acestei 
existente - şi anume baza teritorială. Această bază este 
identică cu Sionul, sau Ţara lui Israel. Ambele au fost 
traduse in structura entităţilor politice în termenii 
integrării bazei teritoriale şi a realităţii politice exprimată 
în ideea statalității”. 

Încercând să pună în valoare sionismul ca mişcare si 
ca ideologie, Nathan Rotenstreich remarca faptul că 
„fiecare mişcare naţională este ideologică, având în vedere 
că aspiră să stabilească un cadru politic, luând forma 
statului, care la rândul său este menit să fie o manifestare 
organizată a unei aspirații nationale: o aspirație socială 
este, prin definiţie, menită să îndeplinească o finalitate 
ideologică. Dacă acest lucru este aplicabil la mişcările 
naţionale, în general, cu atât mai mult se aplică poporului 
evreu şi mişcării sale naţionale. Mişcările naţionale, în 
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general, sunt manifestári ale popoarelor ce locuiesc in 
propriile lor tari: ca atare, ei încearcă să realizeze 
manifestarea politică a existenţei lor, care va fi astfel mai 
bine exprimată şi îmbunătăţită. Situaţia poporului evreu 
era una diferită: mişcarea sa naţională nu a fost una de 
eliberare, ci una de reîntoarcere”%. Această reîntoarcere 
avea şi o dimensiune mesianică, deşi era vorba de un 
mesianism laicizat şi ideologizat. Acest tip de mesianism a 
fost pus în evidenţă de exegetii gândirii politice a 
iudaismului. El a fost exprimat şi de Rafael Medoff si 
Chaim I. Waxman din perspectiva prezenţei unei duble 
presiuni: pe de o parte, sub forma unei nostalgii care ţinea 
de visul mesianic al comunităţii iudaice ce străbate 
secolele şi se proiectează mereu într-un viitor al mântuirii 
spirituale şi social-politice a comunităţii, iar pe de altă 
parte, sub forma unui mesianism politic ce presupune 
salvarea prin mijloace umane, ceea ce presupune acţiune 
umană de mântuire ca un act ce precede mântuirea 
mesianică%. 

Deşi este o mişcare prin excelenţă laică, în interiorul 
sionismului se dezvoltă şi curentul sionismului religios. 

Cercetările asupra sionismului religios pun în 
evidenţă faptul că el îşi propune să se dezvolte ca o nouă 
perspectivă asupra iudaismului şi ca o nouă metodă de 
interpretare ce oferă un nou spirit naţional, pe baza căruia 
să se construiască un nou model al Iudaismului, cu ajutorul 
instrumentelor pe care modernitatea le pune la dispoziţie. 
Sionismul religios propune o sinteză între Iudaism şi 
ideologia naţională evreiască. El se bazează pe o 
recuperare a fondului ancestral al comunităţii şi o fuziune 
a acestuia cu ideologiile epocii. Exegetii arată cà, din 
perspectiva sionismului religios, renaşterea naţională a 
evreilor prin mijloacele puse la dispoziţie de ideologiile 
seculare fie nu putea fi realizată, fie era considerată a fi 
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periculoasá. Adaptarea la modernitate nu presupune 
renunţarea la dimensiunea religioasă a construcţiei 
comunităţii evreieşti ca entitate religioasă, naţională şi 
politică”. 

Aşa cum arăta Dov Schwartz, pentru sionismul 
religios problema religioasă poate fi regăsită ca fiind una 
centrală în însăşi ideea sionistă şi trebuie chiar să 
determine modelarea culturală, socială şi politică. În acest 
sens trebuie amintit că „sionismul religios a considerat că 
realizarea idealului de existenţă politică suverană va 
conduce, de asemenea, la realizarea idealului religios, 
deoarece ei priveau naționalismul şi religia într-o legătură 
inextricabilă. Noţiunea de Israel ca popor ales, „o 
împărăție de preoţi si un neam sfânt”, conferă in mod 
necesar o unicitate aparte cu privire la poporul lui 
Dumnezeu, care este în opoziţie cu ideea de a duce o viaţă 
„normală”%. 

Atât sionismul religios, cât şi obiceiul de a utiliza 
simboluri religioase din partea sionismului secular, au 
întâmpinat critici din diverse perspective. 

De exemplu, John Rose critică tocmai faptul că 
Sionismul ca ideologie seculară ajunge în cele din urmă să 
utilizeze o suită de simboluri biblice prin care leagă 
mişcarea sionistă de fondul religios al iudaismului. În acest 
sens, el remarcă tendinţa lui David Ben-Gurion de a 
consacra metafore religioase, cum ar fi cea a ideii unui 
mandat biblic pe care sioniştii îl au de îndeplinit”. Deşi era 
un om cu convingeri laice, David Ben-Gurion face mereu 
apel la simbolismul mitologiei naţionale a comunităţii 
religioase evreieşti, chiar dacă semnificaţiile acestor mituri 
sunt puse în slujba unei ideologii moderne şi sunt golite de 
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conţinutul traditional. Perspectiva religioasă este 
completată cu promisiunea avraamică, cu caracterul ales 
al poporului evreu, cu dimensiunea mesianică sau cu 
referinţe la darul adus de Moise poporului său, cu 
parafraze sau chiar citate biblice, chiar dacă, din punct de 
vedere politic, el făcea parte dintr-o mişcare pentru care 
credinţa religioasă nu era o problemă centrală a vieţii. Prin 
presărarea citatelor biblice, încorporarea perspectivelor 
profetice în limbajul politic, prin utilizarea simbolismelor 
legate de eroii biblici, John Rose consideră că David Ben- 
Gurion ajunge la trasarea unei perspective monolitice 
asupra naţionalismului evreiesc, ceea ce va duce la efecte 
negative în ceea ce priveşte modul de implementare a 
politicilor publice în statul evreiesc1%. 

O altă critică nuanţată a sionismului este dezvoltată 
de Michael Prior. Acesta consideră că atât sionismul, cât şi 
Statul Israel au la bază un tip de tensiune ce nu poate fi 
solutionatá, ea manifestându-se ca o stare permanentă de 
deschidere conflictuală. Tensiunea dintre secular şi 
religios nu a putut fi rezolvată de teoreticienii şi 
practicienii sionismului. Tocmai această tensiune a făcut, 
în opinia sa, imposibilă conturarea unui răspuns clar la 
întrebări precum: „Va fi statul evreiesc patria unui popor 
în majoritate secular, sau va fi o «Ţara Sfântă», în care 
poruncile Torei vor fi implementate? A fost legitimă 
anticiparea iniţiativei divine şi utilizarea instrumentelor 
seculare pentru a stabili un teritoriu naţional, în opoziţie 
cu tendinţa dominantă în escatologia evreiască? Nu cumva 
mântuirea seculară, politică, conduce în mod inevitabil la o 
totală instráinare de tradiţia religioasá?"!?!, Răspunsul la 
astfel de întrebări este cerut de critica sionismului pentru 
a clarifica în ce măsură idealul sionist - la început secular 
şi cu elemente de universalitate, prezente în ciuda 
particularismului evreiesc - poate răspunde idealurilor 
evreilor din toate colţurile lumii unde ei trăiesc şi dacă 
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poate ráspunde idealului de constructie socialà si politica a 
tuturor categoriilor de populatie ce locuiesc in statul 
construit de evrei!??, 

Pentru a intelege mecanismele gandirii si comunicarii 
simbolice presupuse de  asemenea construcţii ale 
discursului politic, ar fi util să urmăm un îndemn pe care 
Judith Butler îl face celor ce discută problema utilizării 
surselor arhaice. Judith Butler consideră că trebuie să 
avem în vedere dacă anumite limbaje şi valorile pe care le 
exprimă derivă din surse religioase şi sunt utilizate într-un 
registru care mai departe se sustrage câmpului discursiv 
originar sau dacă anumite structuri de limbaj aparţin cu 
siguranţă unui anumit câmp discursiv şi nu putem, oricât 
am încerca, să le scoatem din câmpul simbolic respectiv. 
Situaţia poate fi clarificată apelând la ideea de traducere. 
Ea relevă faptul că traducerea se face cu scopul de a putea 
face comunicabile limbajele şi valorile specifice unui câmp 
în registrul presupus de celălalt câmp. Ne sunt semnalate 
în acest caz două tipuri de probleme ce apar: „pe deo 
parte, s-ar putea presupune că traducerea este o asimilare 
de sensuri religioase în cadre laice stabilite. Pe de altă 
parte, s-ar putea presupune că traducerea este un efort de 
a găsi un limbaj de comunicare ce transcende discursurile 
particulare"!??, De fiecare dată, în oricare dintre situaţii, 
limbajul simbolic orientează finalitatea discursului politic. 

Dincolo de disputele legate de utilizarea metaforelor 
religioase sau de reconstrucţia sionismului pe baze 
religioase, sionismul rămâne marcat de finalitatea laică a 
construcţiei statului modern al evreilor. In acest sens, 
dimensiunea ideologică rămâne una centrală. 

Dând sionismului o interpretare liberală, Chaim Gans 
justifică sionismul din perspectiva suportului moral pe care 
îl oferă de-a lungul istoriei indivizilor ce fac parte dintr-o 
anumită comunitate. Privit din perspectiva apărării 
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demnitatii indivizilor, sionismul apare ca o forma de 
nationalism etnocultural liberal'?*, Indiferent de formele 
pe care sionismul le ia, dinspre formularea pe care i-o dà 
dreapta nationalista pana la stanga moderata, el 
impartaseste doua dimensiuni, unite intr-o convingere 
comuna: ,In primul rand, evreii trebuie sa realizeze si sa 
mentina dreptul lor la autodeterminare nationala, si in al 
doilea rand, acest lucru trebuie sa se realizeze in Tara lui 
Israel"!95, 

Această traducere a unui ideal religios într-o 
ideologie laică nu părăseşte conştiinţa simbolică a 
comunităţii iudaice. Ea este o consecinţă deopotrivă a unei 
evoluţii interne, cât şi a unei presiuni puternice 
manifestată din exterior. Explicatiile date acestui fenomen 
conduc spre conştientizarea faptului că pe lângă 
stimularea din partea contextului ideologic al modernităţii, 
sionismul mai suferă un impuls deosebit şi din partea 
intereselor individuale ale celor ce se simt afectaţi de 
agresiunea antisemită ce caracteriza societatea centrului 
şi estului Europei la sfârşitul secolului XIX şi prima parte a 
secolului XX. Sub un asemenea impuls se formează mai 
apoi ceea ce Chaim Gans numeşte naționalismul 
etnocultural al evreilor. Acest nationalism este descris de 
autor sub două aspecte principale: pe de o parte, el 
respectă cerinţele de valorizare a fondului naţional din 
partea altor entităţi ce ar cere acest lucru, iar pe de altă 
parte, el se bazează pe interesele legitime ale indivizilor ce 
formează grupul şi pe dorinţa indivizilor de a susţine 
grupul ca o entitate culturală care să dăinuie în timp!'%. In 
felul acesta, sionismul este integrat şi adaptat ideologiilor 
multiculturaliste actuale. 

6. De la comunitatea teocratică la comunitatea ce 
construieşte societatea civilă 
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Viziunea teologico-politica traditionala a Iudaismului 
se distinge, printre altele, prin faptul cá se prezintà sub 
forma unei teocratii care functioneazá ca o nomocratie. 
Astfel, traditia iudaicà, fiind ,prin natura sa o traditie 
politică”! presupune cá legile sale sunt si legi ale 
statului. De aici posibilele conflicte cu ceea ce ar putea, in 
situatia statelor moderne, sá se constituie ca societate 
civila sau ca stat de drept, democratic, fara a porni de la 
ideea preconceputá a existentei unui conflict organic intre 
stat si institutionalizarea religiei. David Biale releva 
existenta in societátile premoderne a unei viziuni asupra 
individului care presupune cà identitatea sa este datà de 
apartenenţa la o anumită comunitate. Asemánátoare este 
şi situaţia evreului a cărui identitate este data de 
asumarea Legámántului cu Dumnezeu în calitate de 
membru al comunităţii iudaice. David Biale este îndreptăţit 
să argumenteze că astăzi conceptul politic modern de 
cetăţenie este dificil de integrat într-o asemenea viziune 
asupra politicului, deoarece calitatea de membru al unei 
comunităţi este cea care primează în raport cu autonomia 
individului şi stabilirea identităţii politice în raport cu 
valorizarea acestei autonomii în statul modern. Situarea 
sub presiunea Legământului în calitate de membru al unei 
comunităţi căreia deja îi apartii prin naştere este dificil de 
armonizat cu viziunea asupra statului care se bazează pe 
ideea de contract social încheiat în baza unei adeziuni 
individuale libere si voluntare1%8109, 

În acelaşi timp, trebuie avut în vedere faptul că 
iudaismul este o „religie întrupată într-o comunitate care 
presupune ca religia şi evreitatea se susţin reciproc, că nu 
există posibilitatea de stabilii o anterioritate şi că cele 
două se menţin în echilibru, ca două principii ce îşi dau 
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viata reciproc sau, utilizand o metafora ce o gasim la 
exegetii traditiei taoiste, ca ele trebuie concepute ca douá 
principii indragostite ce se imbratiseaza reciproc si in 
imbrátisarea lor cuprind întreaga lume?”®. 

Exegetii arată că, pe de o parte, o asemenea 
perspectivă poate fi astăzi asumată ca opţiune religioasă, 
având in vedere că Iudaismul este o religie care îşi 
exprimă teologia prin intermediul Legii. Pe de altă parte, ei 
relevă că este dificil ca principiile juridice din Lege să fie 
utilizate în vederea elaborării de politici publice sau în 
modelarea politică a sistemului juridic al statului. Cu toate 
acestea, o posibilă modalitate de recuperare a tradiţiei 
este plasarea acestei unităţi a religiosului şi practicii 
politice la nivelul idealului, la nivelul aspirational adus de 
Mesia si de simbolistica epocii deschisă de venirea 
acestuial!!. 

Totodată, trebuie să avem în vedere că în centrul 
culturii, construită pe principiile Legii iudaice, stă ideea de 
obligaţie (în sensul de datorie religioasă). Ea stabileşte o 
identitate ce se diferenţiază în raport cu exterioritatea 
nesupusă acestei obligaţii. Robert M. Cover a evidenţiat 
faptul că Legământul înţeles în manieră contractuală 
aduce cu sine autonomia poporului ales şi consacră 
pluralitatea cel puţin prin distincţia între particularitatea 
legii pentru evrei şi prevederile legale cu exigente 
diminuate pentru cei ce aparţin altor comunităţi. Avem 
consacrate în acest fel cele 10 porunci pentru comunitatea 
lui Israel şi doar 7 porunci ce se aplică pentru restul 
comunităţilor. Recunoaşterea posibilităţii ca membri 
comunităţilor din afara iudaismului să ducă o existenţă 
autentică este vizibilă în afirmaţia că în perspectivă 
talmudică „un neevreu care practică justiţia este egalul 
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marelui preot"!?, Este necesar sa precizám, însă, cá 


indiferent de modul in care se dezvoltá in epocile 
ulterioare legea iudaicá, ea rámáne mereu in relatie cu 
faptul intemeietor al singularizárii legii poporului ales in 
raport cu legea universalá!??. 

Avand in vedere situatia Iudaismului de-a lungul 
epocilor, Robert M. Cover pune in evidenta ca, din 
perspectiva politica, sistemul legal al iudaismului a evoluat 
in conditii dintre cele mai diverse - dar cu un fir rosu ce 
strábate prin epoci - cu perioade in care puterea coercitivà 
a unui stat cu institutiile sale nu actioneaza, cu perioade in 
care singura autoritate legitima asupra poporului este cea 
care vine dinspre instituţiile specifice comunităţii, cu 
perioade în care comunitatea este autonomă în raport cu 
celelalte comunităţi, dar utilizează instituţiile poporului 
gazdă pentru a aduce la ascultare pe disidenti, cu perioade 
în care are loc o supunere la legile statelor în care evreii 
convietuiau ca o comunitate închisă, dar fără a putea face 
abstracţie de acţiunea autorităţii statale de pe teritoriul pe 
care vietuiau. Toate acestea erau funcţionale pe fondul 
unei solidaritáti ce venea ca o soluţie de continuitate în 
dezvoltarea comunităţii, solidaritate bazată pe Lege şi mai 
ales pe diferenţa, pe particularismul pe care Legea îl 
instituie în raport cu legea universală destinată celorlalte 
popoare!!1. Asa devine inteligibilă constatarea pe care o 
găsim în analizele relaţiei dintre iudaism şi societatea 
civilă făcute de Suzanne Last Stone, care afirmă că 
Iudaismul nu înrădăcinează solidaritatea şi socialitatea în 
natura umană. Se are aici în vedere că umanitatea sau 
condiţia umană sunt un punct de plecare mult prea slab 
pentru a servi ca fundament al ordinii sociale, politice, 
etice sau legislative. Doar un angajament puternic cum 
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este Legamantul de pe Sinai poate sa fundamenteze - pe 
un suport evident transcendent, dar orientat spre uman - 
dezvoltarea unui popor si sá asigure bunástarea unei 
comunităţi!!5. Apelul la o asemenea sursă de întemeiere 
are în vedere nu numai conservarea identităţii, ci şi 
constituirea unei viziuni sociale şi politice care să se 
diferentieze în raport cu sistemele politice ce guvernau 
celelalte societăţi. Sesizăm faptul că acest mod de a 
argumenta este utilizat ca parte a constituirii viziunii 
asupra suveranităţii. 

Din perspectiva experienţei culturale, sugestiv poate 
fi exemplul a doi dintre cei mai remarcabili filosofi 
analizati de Leora Batnitzky pentru a releva contribuţia lor 
la dezvoltarea gandirii iudaice: Emmanuel Levinas si Leo 
Strauss. Sunt doua figuri semnificative din perspectiva 
întâlnirii dintre paradigma gândirii occidentale si cea a 
gandirii iudaice, iar prin extrapolare pentru relatia dintre 
secular (rational) si religios. Cei doi au o perspectiva 
culturală diferită: daca Levinas este preocupat de 
modalitatile in care metaforele conceptuale reprezentate 
de Atena (filosofia rationala de tip occidental) si Ierusalim 
(religia iudaicá) pot sá dea nastere unei noi metafore!!$, 
unificate pe baza lecturii Ierusalimului din perspectiva 
Atenei, Leo Strauss pleacá de la premisa cá intre Ierusalim 
si Atena existá o confruntare continuá, filosofia si religia 
iudaica dand viziuni asupra lumii care sunt ireconciliabile. 
Cu toate acestea, cei doi gânditori se pot întâlni pe un 
teren comun in reflectiile lor asupra politicii si mai ales in 
ceea ce priveste rolul semnificativ pe care revelatia il 
poate juca în anumite circumstanţe in modelarea 
politicului. Regândind atitudinile lui Levinas şi Strauss în 
raport cu revelaţia, Leora Batnitzky creează cadrul unei 


115 Suzanne Last Stone, „Judaism and Civil Society”, în Michael Walzer 
(ed.), Law, politics, and morality in Judaism, Princeton University Press, 
Princeton, N.J., 2006, p. 19. 

116 Asupra rolului acestei metafore in intelegerea gindirii iudaice, vezi 
Sandu Frunză, Filosofle și iudaism: un răspuns la întrebarea „Ce este 
filosofia evreiască”, Editura Limes, Cluj- Napoca, 2006. 


reinterpretári a operei acestora din perspectiva relatiilor 
armonioase sau a celor conflictuale care devin 
complementare în înţelegerea relaţiilor dintre religie şi 
politică si in regândirea practicii politice!!”. Indiferent de 
drumurile pe care aleg să călătorească sau de tipul de 
„paşaport”, atenian sau ierusalemit, pe care aleg să îl 
deţină, Levinas şi Strauss au o relaţie nostalgică faţă de 
întâlnirea cu Ierusalimul; în cele din urmă se întâlnesc, de 
fapt, la poalele Muntelui Sionului. 

Această continuă recuperare culturală a 
simbolismului Muntelui Sinai şi a Muntelui Sionului arată 
că, în cazul ludaismului, separarea religiei de politic 
atrage după sine o serie de probleme. Dificultatea de a 
menţine neutralitatea politicului în raport cu religia este 
posibilă îndeosebi din perspectiva dificultății statului de a 
face abstracţie de elementele culturale în viaţa publică. 
Yael Tamir consideră că - în contextul întâlnirii dintre 
ideologia şi modelul de gândire occidental şi gândirea 
iudaică - limitarea preocupărilor culturale doar la sfera 
privată duce la o golire a statului de conţinutul său 
simbolic. Ceea ce el crede că dispare prin introducerea 
unei asemenea perspective asupra politicilor publice este 
sentimentul de a fi acasă, adică acea legătură emoţională 
ce dă inefabilul locuirii şi asigură perenitatea relaţiilor de 
coeziune a unei comunitati''®. Totodată, Michael Walzer 
evidentia faptul cá, în scrierile iudaice, reflectia asupra 
politicii ia îndeosebi forma interpretării Legii. Fiind vorba 
de o literatură de comentariu, puţine lucrări sunt dedicate 
filosofici politice sau teologiei politice. Tocmai suita 
continuă de comentarii la comentarii ale Legii este cea 
care consolidează tradiţia, o face vie şi îi dă posibilitatea 
unor noi deschideri spre sfera politicului. Astfel încât 
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politica si legea se suprapun, in cele din urma, pe terenul 
conştiinţei simbolice a tradiţiei religioase!!?. Însă, pentru 
construirea statului de drept şi a societăţii civile (aşa cum 
sunt modelate astăzi de societatea occidentală) este 
necesară mai degrabă privilegierea unei recuperári a 
conştiinţei simbolice a comunităţii din perspectivă 
ideologică, în mai mare măsură decât prin apelul la 
formele riguroase ale practicii tradiţiei religioase şi a 
teologiei ce se poate edifica pe baza acesteia. 
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Rázboiul sfant, in contextul retoricii 
veterotestamentare 

Catalin VATAMANU 

Argument 

Pastratoare si transmitatoare a mesajului revelat, 
Biserica este spatiu al pacii, tolerantei si reconcilierii, 
mesager al iertarii divine si al mantuirii tuturor, impreuna, 
in Dumnezeu. In aceasta scoala a experientei unitatii in 
diversitate, paza, înţeleasă teologic ca ,pronie”, este 
asigurată deplin doar de Dumnezeu, după cum ne 
încredinţează Hristos Domnul: „Părinte Sfinte, păzeşte-i în 
numele Tau, în care Mi i-ai dat, ca să fie una precum 
suntem şi Noi” (loan 17, 11). 

Instrumentalizarea retoricii religioase în scopuri 
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politice si militare poate schimba funcţionalitatea 
mesajului divin, acesta devenind unul argumentativ pentru 
agresivitate, violentá, teroare, rázboi, crimá. Pornind de la 
Scriptura ebraică, delimitarea conceptuală a „războiului”, 
în general, şi a „războiului sfânt”, în particular, poate 
preveni deraierea de la obiectivul textului revelat şi 
interpretarea voit greşită a acestuia. Aceasta a fost 
motivaţia de a scrie, în 2006, studiul „Războiul sfânt” din 
perspectiva Vechiului Testament, iar reeditarea ideilor 
acestuia într-o nouă formă, după atâta timp, într-un nou 
context politic şi religios, a devenit necesară. 

1. „Război” şi „război sfânt”. Delimitări terminologice 
din perspectivă biblică 

Sintagma „război sfânt” pare o construcţie ilogică de 
cuvinte, o contradicţie crasă între realitatea istorică crudă, 
umană (chiar sub demnitatea umană) a unui conflict 
armat, şi atributul dumnezeiesc al Sfinteniei, comunicat si 
împărtăşit creaţiei. Delimitată astfel, înţelegerea teologică 
a expresiei trebuie luată cu întâietate în considerare şi 
putem afirma, fără a greşi, că niciun război nu este sfânt. 

1 Catalin Vatamanu,  ,«Rázboiul sfânt» din 
perspectiva Vechiului Testament”, Studii Teologice, nr. 3, 
2006, pp. 100 - 119. 

Din aceeaşi perspectivă religioasă, dar înţeles ca 
jihad, războiul sfânt islamic este „îndatorirea religioasă, 
comunitară prin excelenţă, impusă musulmanilor, de a 
răspândi Islamul pe cale paşnică sau prin război şi care 
pune un accent deosebit pe lupta individului cu sine. După 
unii învăţaţi, jihadul prezintă două aspecte: jihadul mare 
(lupta spirituală) si jihadul mic (acţiunea militară). 
Conform doctrinei islamice, există mai multe cài de 
îndeplinire a acestei obligaţii: cu inima (propria purificare 
spirituală), cu vorba (susţinând ceea ce e drept şi 
corectând răul) si cu sabia (purtând război cu 
„necredincioşii” si cu duşmanii credinţei islamice) "!?9, 


120 Marcel D Popa, „Art. «Jihad»", în Dicţionar enciclopedic, Ed. 
Enciclopedică, București, 1996. 


Acest ultim inteles al sintagmei a ajuns sa producá 
ingrijorare si spaima ori de cate ori ea este intalnita, scrisa 
sau rostita, in spatiul mediatic. Dincolo de breviarele 
informaţii ale emisiunilor de ştiri, sensul complex al 
acesteia - lingvistic, social, politic, cultural si religios - 
ramane necunoscut contemporanilor si, adeseori, rezervat 
dezbaterilor mediului academic. 

Invocarea razboiului sfant nu este, nici pe departe, 
apanajul Islamului, in mai toate religiile - se intelege bine 
ca si in cea crestina -, retorica de razboi s-a folosit de 
ideea prezentei divinitatii in rezolvarea conflictului. Chiar 
si in timpurile moderne, razboiul sfant a fost invocat ca 
mijloc de restaurare a „ordinii sfinte”, prin restabilirea 
„voii lui Dumnezeu”!?!: „Lupta noastră este una sfântă, o 
luptă dreaptă pentru un drept sfânt, pentru o ordine 
sfântă”, afirmau într-o scrisoare pastorală episcopii din 
Austria, la începutul Primului Război Mondial. Aceiaşi 
argumentau: „Este vorba de apărarea patriei, de apărarea 
bunurilor noastre. Este vorba de asigurarea propriilor 
frontiere. Într-adevăr, aceasta este un război sfânt (s.n.), 
pentru voia lui Dumnezeu”. 

Deşi inadecvată discursului teologic, dar întâlnită cu 
obstinatie în retorica religioasă, expresia „război sfânt” 
trebuie delimitată conceptual în cadrul biblic revelat. Doar 
cunoscând modalităţile de implicare ale lui Dumnezeu în 
istoria veche prin poporul Său ales, Israel, putem înţelege 
că, în discursul contemporan, retorica deservită unei 
hegemonii ideologice nu are fundamentare în voia divină 
exprimată prin cuvânt sfânt. 

Din punct de vedere filologic, nicăieri în Vechiul 


121 „Unser Kampf ist ein heiliger, ein gerechter Kampf für geheiligtes 
Recht, für geheiligte Ordnung." ,Es gilt die Verteidigung des Vaterlands, 
die Verteidigung unserer Güter. Es gilt die Sicherung der eigenen 
Grenzen. Fürwahr, das ist ein heiliger Krieg um Gottes willen." C/KI aus 
Schreiner, Elisabeth Müller-Luckner, Heilige Kriege. Religiöse 
BegründunFac. militárischer Gewaltanwendung: Judentum, Christentum 
und Islam im Vergleich, Schriften des Historischen Kollegs. Kolloquien, 
Oldenbourg Verlag, München, 1982, p. VII. 


Testament nu intalnim expresia ,rázboi sfant” ad litteram. 
Doar trei texte, Miheia 3: 5, Ieremia 6: 4 si loel 4: 9, pun in 
relaţie, în aceeaşi propoziţie, substantivul  ,rázboi" 
(milchama) şi verbul „a sfinţi, a consacra” (gadaş) \ 
Prezenţa verbului determină traducerea sintagmei in 
aceste texte ca referire la pregătirea unui conflict, însă nu 
obligatoriu ca finalitate sau ca rezultat al intervenţiei lui 
Iahve. 

„Războiul” este desemnat în Vechiul Testament prin 
ebraicul milchama, care apare de aproximativ 320 de 
orit??123. Substantivul derivă de la verbul Jacham, care la 
forma Qal se poate traduce prin „a se lupta cu”, iar la Nifal 
are sensul de „a se angaja într-o luptă”, „a fi implicat într- 
un conflict”. Frecventa menționare în cărțile Scripturii 
ebraice nu ar trebui să ne mire, dacă luăm în considerare 
că termenul shalom (pace) a avut inițial valențe 
eshatologice, definind conformitatea dintre om si 
Dumnezeu, bunăstarea sau deplinátatea, si abia mai apoi a 
dobândit sens politic, de absență a conflictului. 

Celălalt termen, „sfânt” - sau corespondentul 
,Sfintenie" - caracterizează întreaga Scriptură, întrucât 
defineşte conformarea voinței omului la legea lui 
Dumnezeu. Acest înțeles este cuprins in semnificația 
verbului qadas si a substantivului qados, ambele 
desemnând separarea de profan, ,puritatea", 
,consacrarea"; in concluzie, un statut exceptional al unei 
persoane sau al unui obiect, ce implica relatia cu 
Divinul'?*. Nu doar oamenii se împărtăşesc de Sfintenia lui 
Dumnezeu, ci intreaga faptura este sfintita, in scopul 
rascumpararii omului. Sunt sfintite: ziua de sabat (Fac. 2: 
3), obiectele de cult (cortul márturiei Exod 29: 44, altarul 


122 La Miheia, verbul qadas la forma Piei perfect face referire la 
profetii falsi, in timp ce la leremia si loel verbul este la Piei imperativ, in 
ambele texte subiectul actiunii fiind popoarele dusmane lui Israel. 
123 G. Johannes Botterweck et al., Theologisches Wórterbuch zum 
Alten Testament, 1970, p. 916. 
124 G. Johannes Botterweck et al., „Qdș”, în Theologisches Wórterbuch 
zum Alten Testament, 1970, p. 1179. 
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Exod 29: 37, vesmintele Lev. 8: 30), casele particulare 
(Lev. 27: 14), poporul si preotii (Exod 19: 14, 28: 41). 

In timpul scrierii Vechiului Testament, ,rázboiul" nu 
a fost nicidecum „sfânt”, însă el nu putea fi conceput în 
afara spatiului religios. Pana in momentul intrárii in 
Canaan, comunitatea era simbol al unitatii nationale, 
deopotriva loc al prezentei Sfinteniei lui Iahve (prin 
Cortul Marturiei) si tabara de razboi. Iahve este inteles 
primar ca un Dumnezeu care intervine fizic in razboaie 
pentru victoria lui Israel. Acele cateva texte care il 
prezintă pe Iahve ca gibbor „viteaz”, ,rázboinic", sau 
melek, rege; nu descriu nicidecum lupta ca un conflict 
cosmic, rupt de realitate, ci doar rezultatul ne apare ca 
miraculos (vezi Is. 13, loel 4, Ps. 18, Exod 15) 1%. 

Un exemplu in acest sens il constituie experienta 
iesirii din Egipt, urmata de calatoria prin desert spre Tara 
Fagaduita. Desi nimicirea trupelor egiptene la Marea Rosie 
nu poate fi considerata din punct de vedere militar un 
razboi, poporul Israel a constientizat si prin aceasta 
minune rolul de conducator si razboinic al lui Iahve, pe 
care nu a pregetat sa-L numeasca ,,Cel Atotputernic” (Fac. 
17: 1; 35: 11; 48: 3), ,Domnul”, „Domnul ostirilor" (I Sam. 
17: 45; Ps. 59: 5) 126 Chiar in acest context istoric, 
atributul de rázboinic al lui Iahve este mentionat in 
Cântarea lui Moise (Exod 15, 3): „Domnul este războinic, 
Domnul este numele Lui". In ordinea cártilor canonului 
biblic, acelasi text face si prima conexiune intre o victorie 
militara si Sfintenia lui Dumnezeu: ,Prin multimea slavei 
Tale ai doborát pe vrájmasii tai pe cand tu ai trimis mania 
Ta şi i-ai mistuit ca pe paie. (...) Cine este ca Tine între 
dumnezei Doamne? Cine este asemenea tie preamárit in 
sfintenie, caruia sa te rogi cu fricá, facator de minuni. Tu 
ţi-ai întins mâna dreaptă si i-a înghiţit pământul. Tu ai 


125 G. Johannes Botterweck et al., Theologisches Wórterbuch zum 
Alten Testament, p. 922. 

126 Petre Semen, ,Sfintenia lui Dumnezeu si sfintenia oamenilor", 
Teologie si viata. Revistă de gândire si spiritualitate creștină, nr. 1-3, 
1992, pp. 56-57. 


condus prin bunătatea ta poporul acesta şi l-ai 
răscumpărat. Tu îl conduci cu puterea ta spre locaşul 
sfinteniei Tale. Neamurile au auzit şi s-au cutremurat” 
(Exod 15: 7.1 1-14 a). Această atitudine de „războinic” a lui 
Iahve, „Sfântul lui Israel" (I Sam. 2: 2), nu este străină 
culturii Orientului Apropiat. Rázboiul era considerat o 
actiune sacra si victoria era in totalitate atribuitá zeului 
national, a cárui onoare depindea adeseori de soarta 
politica a poporului sau. 

Cucerirea Canaanului a insemnat pentru Israel nu o 
proprie victorie politica, ci convingerea ca ,Domnul a dat 
pe canaanei si pe ferezei in mainile lor" (Jud. 1: 1 - 4). 
Asadar, din punct de vedere teologic este absolut necesar 
de afirmat cà ceea ce va primi poporul ales de la Iahve nu 
se datoreazá vreunei obligatii in sine a divinitátii si nici 
unor merite proprii ale lui Israel. Canaanul este primit ca 
dar (Ios. 21: 43 - 45; Deut. 26: 5 - 9) si ca mostenire (Fac. 
13: 15). Cu toate acestea, nu poporul Israel este posesorul 
lui, ci Dumnezeu (Lev. 25: 23; Ps. 95: 4 - 7). Cucerirea 
teritoriilor si cetátilor canaanite (a se vedea, in mod 
special, retorica textelor Iosua 5: 13 - 6: 27 si 7: 1 - 8: 29, 
cu referire la cucerirea Ierihonului si a cetatii Ai) vine ca 
urmare a prezentei lui Iahve in conflict (Exod 23: 30 - 33) 
si nicidecum dupà interese politice, analize si planuri de 
interventie strict militare. De altfel, numai in acest context 
ideea de ,rázboi sfánt" are conotatie teologicá, avand ca 
suport implicarea directá a lui Iahve in istoria poporul ales. 

In epoca Judecatorilor si in vremea regelui Saul, 
Israel a dus doar rázboaie de apárare a teritoriului, incát 
nu se poate vorbi de expansionism. Israel luptá pentru 
existenţa sa ca popor si nu pentru libertatea religioasa’?’. 
Se poate insa afirma ca acest ideal al rázboiului aproape 
cá dispare in perioada monarhicá, ca urmare a existentei 
unui armate profesioniste. Acum, comandantul ostirii nu 
mai este Iahve, ci însuşi regele (I Sam. 8: 20), iar soldaţii 


127 Roland de Vaux, Das Alte Testament und seine Lebensordnungen 
2, Herder, Freiburg; Basel; Wien, 1962, p. 74. 


nu sunt doar simpli israeliti, ci persoane special pregátite 
si platite pentru acest scop (II Sam. 24: 1 - 9). Razboiul 
devine, astfel, o chestiune politica, o problema de stat si 
nu mai poate fi conceput ca ,sfintit"!??, 

Cà ideea de ,sfintire a războiului” se perverteste 
incepánd cu perioada monarhicá ne-o dovedeste insasi 
noua modalitate de pregatire a lui: in vederea oportunitátii 
declansárii unui rázboi nu mai sunt intrebati preotii prin 
consultarea sortilor uram si tummim, ci profetii (I Regi 20: 
13.22.28; 5: 10.12; II Regi 3.11 - 15; 13: 15 - 19), sau 
chiar regele insusi cautá singur un ráspuns favorabil (I 
Regi 22). Conceptul persistá in cercurile profetice, insá 
gresita lui intelegere pune pe profeti in contradictie cu 
regele (I Regi 22: 15 - 28). 

Dacá in perioada premonarhicá rázboiul lui Israel 
avea caracter sacral, aceasta nu inseamna cá el era unul 
religios. Israel lupta doar pentru credinta sa, pentru 
propria existenta. Rázboiul poate fi, astfel, o actiune sfanta 
numai in cadrul unei ideologii si a unor legi proprii. Acesta 
a fost sensul de bazá al ,rázboiului" in Israel, insá 
caracterul lui sacral s-a diminuat, dupa cum aratam, 
incepánd cu epoca monarhicá si se poate spune cu 
certitudine cá in timpul macabeilor rázboiul a fost 
„profanat”!?%. Contextul politic existent in perioada 
macabeilor trezeşte amintirea vechilor războaie. Nu lipsită 
de coincidenţă ne apare nouă descrierea pregătirii 
războiului in I Macab. 3: 46 - 4: 8: înainte de război se 
posteste (3: 48, in parai cu II Macab. 13: 10 - 12), spre a 
afla voia Domnului, in lipsa sortilor se deschide ,Cartea 
Legii” (I Macab. 3: 48) sau „Sfânta Carte" (II Macab. 8: 
23), se aduc înainte primele roade si zeciuiala (I Macab. 3: 
49), este chemat in ajutor Domnul prin strigáte (I Macab. 
3: 51.54) si sunet de trambite (I Macab. 3: 54). Cu toate ca 
,tipicul" pregátirii rázboiului in epoca macabeilor este 
izbitor de asemănător cu cel existent în perioada 


128 Ibidem, p. 75. 
129 Ibidem, p. 69. 


premonarhicá, diferentele sunt fundamentale: razboiul nu 
incepe la porunca lui Iahve si, prin urmare, El nu intervine 
direct in acest conflict. Asa cum textele o arata, razboaiele 
macabeilor sunt cástigate datoritá avantajului militar. 

Roland de Vaux argumentează cá războaiele 
macabeilor aveau caracter religios: Matatia cere celor care 
au „râvna legii şi se tin de legamant” să-l urmeze (I Macab. 
2: 27), Iuda incită la un război pentru popor si pentru „cele 
sfinte" (I Macab. 3: 44), pentru cà ,cetatea si sfintele si 
Templul Domnului erau in pericol” (II Macab. 15: 17). 
Acesta nu este un razboi de aparare, ci prin el se 
urmáreste libertatea religioasa. Macabeii lupta impotriva 
„Tăului”, a ,necredinciosilor", a „păcătoşilor” (I Macab. 2: 
44.48; 3: 5.15; 7: 5.23; 9: 25), insá in realitate toate aceste 
argumente nu sunt decát forma religioasá a pretextelor 
politice130. 

În contextul întregii teologii vechitestamentare, 
„sfinţirea războiului” nu mai apare ca nonsens. Fiind 
fundamentat pe textele biblice care atestă invocarea 
divinității în actul militar, vom căuta în continuarea acestui 
studiu să reliefam specificitatea acestei terminologii în 
contextul Vechiului Testament. 

2. Pregătirea „războiului Domnului” ca act de cult 

Textele cu referire la conflicte militare sunt puţine la 
număr în perioada premonarhică. Israel, ca „popor al lui 
Iahve” (Jud. 5: 11.13; 20: 2), a fost scos din Egipt prin 
„semne” şi prin „război”, „cu mână tare şi cu braţ înalt” 
(Deut. 4: 34). Cele mai multe războaie s-au dus apoi 
împotriva filistenilor, amonitilor, amalecitilor sau arameilor. 

Abia după întemeierea Regatului Israel, informaţiile 
despre războaie abundă, aproape întotdeauna fiind puse în 
legătură cu intervenţia lui Iahve. „Războaiele noastre” (I 
Sam. 8: 20) sunt denumite „războaiele Domnului” (I Sam. 
18: 17). Israelitii mărturisesc convingerea că „Domnul este 
cu noi, Dumnezeul nostru care ne ajutá si care luptá in 
bataliile noastre" (II Cr. 32: 8). Iahve este un ,rázboinic" 


130 Ibidem, pp. 78-79. 


(Exod 15: 3; Is. 42: 13), „împăratul slavei, Domnul cel tare 
si puternic, Domnul cel tare in rázboi" (Ps. 24: 8) si 
Dumnezeul lui Israel, Care luptà pentru Israel (Iosua 10: 
42). El dă putere de luptă soldaţilor (II Cr. 25: 8), îi învaţă 
arta rázboiului (II Sam. 22: 35), ii ajutá in luptá (I Sam. 14: 
23). Astfel, victoria era un semn ca ,lupta a fost de la 
Dumnezeu” (I Cr. 5: 22). 

Tipicá pentru redactarea deuteronomicà, expresia 
„războaiele Domnului” apare adeseori în corelaţie cu 
„războaiele lui Israel" sau „războaiele lui Iuda”. Uneori 
Iahve este prezentat ca luptând singur pentru poporul Sau 
(Exod 14: 14.25, Deut. 1: 30, 3: 22, 20: 4, Iosua 23: 3), 
alteori prezenta Sa ,in mijlocul lui Israel" (Deut. 1: 42 - 
45) se dovedeste hotaratoare. 

Iahve este „Dumnezeul lui Israel” şi se comportă fata 
de acesta in mod pedagogic, uneori certandu-l, alteori 
protejandu-l. Statutul politic al lui Israel a fost stabilit prin 
profetii (Fac. 9: 25 - 27, 22: 17, 28: 10 - 15), a caror 
împlinire confirma sprijinul absolut din partea lui Iahve. 
Rázboaiele de cucerire sau de apárare se inscriu, astfel, in 
aceasta politica a binecuvântărilor divine. Aşadar, actul 
cultic de pregătire a războiului se adresează lui Iahve si, 
din punct de vedere teologic, numai în aceasta constă 
contribuţia poporului Israel la cucerirea Canaanului. lahve 
este Cel care luptă pentru Israel, El cucereşte Canaanul şi 
îl oferă, ca urmare promisiunilor, poporului Sáu ales?'. 

In Antichitate, metodele de invocare a ajutorului 
zeului erau din cele mai diverse. Pe vârfuri de dealuri sau 
munţi, preoţii, ca reprezentanţi ai poporului, se rugau 
aducând jertfe şi, în funcţie de anumite semne ce însoțeau 
actul de cult, cererea era considerată conformă sau nu cu 
voinţa zeului şi, aşadar, se putea trece la punerea ei în 
practică. Lipsa acestui ritual era o ofensă adusă zeitatii si 
atrăgea după sine pedeapsa. Acestui context cultural 


131 A se vedea studiul comparativ al respectivelor texte la Gerhard 
von Rad, Der Heilige Krieg im alten Israel, Zwingli-Verlag, Zürich, 1951, 
pp. 10-11. 
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aparţine si pregătirea războiului la vechii israeliti'??. 

In ansamblu, organizarea unui conflict armat în 
perioada vechiului Israel avea o profundă caracteristică 
religioasă. Cei ce urmau să lupte trebuiau să fie într-o 
stare de „puritate”, trebuiau ,sfintiti" (Deut. 23: 10 - 15; 
Iosua 3: 5; I Sam. 21: 6). Este posibil ca acest act de 
curátire sa presupuná in primul rand postul sau o stare 
similara de asceza (Jud. 20: 26; I Sam. 21: 6; II Sam. 11: 
11). Mai mult chiar textul de la II Sam. 1: 21 vorbeste 
despre o sfintire a armelor. 

Se pare cá actul cultic incepea cu aducerea unei 
jertfe, conform I Sam. 7: 9 aceasta era un miel. Jertfa 
putea fi adusá numai de preot (in I Sam. 7: 8 - 10 este 
vorba de Samuel), a cárui lipsà nu putea fi suplinità nici 
macar de insusi regele (a se vedea greseala lui Saul, in I 
Sam. 13: 8 - 14). 

Inainte de rázboi era ,intrebat" Dumnezeu, prin 
intermediul preotilor sau, mai tárziu, a prorocilor asupra 
oportunitatii unui conflict militar (I Sam. 14: 37; 23: 2.4). 
Textele care mentioneaza aceasta procedura (Jud. 1: 1; 20: 
18.23.28; I Rg. 22: 6.15; 20: 13 - 14) nu specificá in ce 
consta exact aceasta. Se poate doar presupune cá se 
proceda, ca de obicei, la consultarea sortilor uram si 
tummim sau, in legatura cu acestia, era folosit efodul (I 
Sam. 23: 9 - 12; 30: 7 - 8; Prov. 16: 33) 1%. Sortii alegeau 
chiar numele semintiei care pornea la luptá impotriva 
vrájmasului. Inceperea luptei nu era o initiativa politica, ci 
una diviná. Numai asigurati de prezenta lui Iahve, israelitii 
intrau in lupta (Jud. 3: 28; I Cr. 5: 22). 

Textul II Cr. 13: 12 ne dà un indiciu important cu 
privire la inceputul luptei: , Cu noi in frunte stá Dumnezeu 
si preotii Lui si trambitele cele de rázboi, ca sa rásune 
împotriva voastră”. Această  „ierarhie” menţionată in text 
arată clar prezenţa clerului în fruntea armatei. Totuşi, este 


132 Roland de Vaux, Das Alte Testament undseine Lebensordnungen 2, 
p. 69. 
133 Ibidem, p. 70. 


foarte putin probabil ca preotii sa fi participat la lupta, mai 
ales cá atributiile lor vizau in mod special cultul (a se 
vedea Num. 4 si 18). Poate de aceea levitii nu au fost 
numarati între bărbaţii „pregătiţi de război” conform I Cr. 
21:5-6. 

Între gesturile cultice erau strigătul de război 
(teru'ah) si sunarea din trambite (chasoserah) ?*. Strigátul 
de lupta trebuie diferentiat de larma fireasca unui 
asemenea eveniment (I Cr. 5: 20; Exod 32: 17; Jud. 7: 20; 
Ier. 50: 22; 4: 19; 49: 2). Acesta era un semnal de lupta, 
dar era si un strigát cu caracter religios, fiind o 
componenta a ritualului ce marca prezenta Chivotului (II 
Sam. 6: 15). Un argument il plus il constituie faptul cá 
acest strigat se fácea inainte de lupta, pe cand ,ostirea era 
asezatá in linie de bátaie", in cadrul rugáciunii (I Sam. 7: 
8; 17: 20). Cà anumite strigáte erau acte de cult putem 
deduce din numeroasa lor mentionare in Psalmi: Ps. 50: 
15; 120: 1; 27: 6 - 7; 28: 1. Cartea I Samuel ne aratá cá, in 
fapt, strigátul consemna prezenta Sfantului Chivot in 
mijlocul armatei (I Sam. 4: 4 - 7) sau a poporului (II Sam. 
6: 15). In alt caz, strigátul indreptat spre Iahve are drept 
scop invocarea fortelor naturii (Iosua 10, 12 - 14; Jud. 5: 
20) 135. 

Conform Iosua 6: 13, Num. 31: 6 si II Cr. 13: 14, 
trámbitele erau utilizate de preoti in timpul luptei. Mai 
mult chiar, este menţionată o „sărbătoare a tràmbitelor" 
(Lev. 23: 24; Num. 29: 1). 

Chivotul Legământului era simbolul prezenţei divine 
si, prin urmare, era obiectul de cult nelipsit in rázboi. 
Acest lucru trebuie inteles in analogie cu practica de 
război neoasirianá, unde reprezentarea zeului insotea 
desfăşurarea luptei!?9. Deasupra chivotului era chemat 


134 Ibidem, pp. 63-64. 

135 A se vedea Gerhard von Rad, Der Heilige Krieg im alten Israel, pp. 

32-33. 

136 Ludger Schwienhorst-Schónberger, Die Eroberung Jerichos: 

exegetische Untersuchung zu Josua 6, Katholisches Bibelwerk, 

Stuttgart, 1986, p. 76.; Manfred Górg, Neues Bibel- Lexikon 2, Benziger, 
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numele lui Dumnezeu ca „Savaot”, „Domn al ostirilor", 
ceea ce constituie încă un argument pentru prezenţa lui în 
mijlocul luptei. Leviţii erau singurii care puteau transporta 
chivotul sfânt şi ei aveau datoria fermă de a-l apăra (a se 
vedea I Cr. 15: 2, în paralel cu I Cr. 23: 25 - 26). 
Acapararea acestuia în lupta împotriva filistenilor, 
prezentată în I Sam. 4, a însemnat pentru Israel nu doar 
pierderea unei bătălii, ci însăşi pierderea „slavei din 
Israel” (I Sam. 4: 22) 1%. 

Toate cele menţionate mai sus constituie argumente 
pentru a dovedi că indemnurile de pregátire/sfintire a unui 
conflict militar se referă mai întâi la ceremonia religioasă 
de invocare a prezenţei lui Iahve. Si din punct de vedere 
lingvistic lucrurile stau la fel: expresia cea mai des folosită 
pentru pregătirea războiului este  gaddesu milhamă 
(Miheia 3: 5, ler. 6: 4 şi loel 4: 9). Etimologia rădăcinii 
verbale qds nu este nici acum clară exegetilor'??, însă o 
interpretare străină sensului „a sfinţi” nu poate fi 
conformă spiritului Vechiului Testament. Traducerea 
românească a verbului qadaş prin „a pregăti” nu este 
greşită dacă termenul este înțeles ca  ,sfintire", 
,consacrare". 

Din punct de vedere cultural si religios, pregátirea 
unui război în Antichitate avea ca moment central 
invocarea zeului national în luptă, însă ritualul de sfințire a 
războiului în cazul poporului Israel se diferenţiază 
fundamental de cel al popoarelor străine. lahve este 
„Tăzboinic” doar pentru Israel. Atunci când profeţii 
vorbesc de îndemnul lui Iahve către celelalte popoare de a 
se pregăti pentru război, se are în vedere modul specific al 
acelora de a îndeplini acest lucru, fără a-L. implica cu nimic 
în acest proces pe lahve. Aşadar, traducerea expresiei 
qaddesu milhamă cu „a sfinţi războiul”, atunci când textul 


Zurich; Dusseldorf, 1995, p. 575. 

137 Pentru mai multe informaţii referitoare la Chivotul Domnului, a se 
vedea Johann Maier, Das altisraelitische Ladeheiligtum, A. Tópelmann, 
Berlin, 1965. 

138 G. Johannes Botterweck et al., , Qds", p. 1181. 


biblic se referá la alte popoare, este improprie, intrucát nu 
are nimic de a face cu Sfintenia lui Dumnezeu. De aceea 
vom folosi in traducerea acelor texte cu preferinta verbul 
„a pregăti” cu sensul de „a (se) consacra”, „a sacraliza”. 

„Sfinţirea războiului”, după metoda prezentată mai 
sus, este semn al iminentei unui conflict care, aşa cum vom 
vedea în textele următoare, stă în strânsă legătură cu 
atributul Dreptăţii lui Dumnezeu şi cu autoritatea Sa de 
Judecător al oamenilor. 

3. Sfinţirea războiului în retorica veterotestamentară 

Aşa cum arătam mai sus, trei texte biblice fac 
referire la pregătirea războiului, asociind cei doi termeni: 
,rázboi" şi „a sfinţi”. 

a. Miheia 3: 5 - războiul ca unealtă a omului vs. 
pacea lui Dumnezeu, în contextul unui discurs politic (4: 1 
- 4) 

Pentru a înțelege versetele 4: 1 - 4, trebuie să 
identificam cheia lor hermeneutică in contextul întregii 
scrieri. În 3: 5, profetul Miheia este primul care foloseşte 
expresia qiddesu  milhamá: „Aşa vorbeşte Domnul 
împotriva profeților care rătăcesc pe poporul meu, care, 
dacă au ceva de muşcat cu dinții, vestesc pacea, iar dacă 
nu li se pune nimic in gură, ei Împotriva acelora pregătesc 
războiul (qiddesu milhama)”. 

Între cărțile profetice, Miheia este primul si în ceea 
ce priveşte abordarea subiectului falsilor profeti. Este 
adevărat că Ieremia, mult mai târziu, a făcut din această 
temă una de referință, aşa cum uşor se poate observa din 
parcurgerea capitolului 23 al cărții sale. Miheia se revoltă 
în 3: 5 asupra abuzurilor falşilor proroci care, dacă 
primesc bani (3: la), profetesc binele, iar in caz contrar 
„pregătesc” războiul, convinşi fiind ca „Domnul este în 
mijlocul nostru şi răul nu va veni peste noi” (3: llb). Aşadar, 
pentru aceştia „pacea” a devenit un „subiect de tranzacţie 
între un client şi un liber-profesionist 13%. 


139 James Luther Mays, Micah: a commentary, Westminster Press, 
Philadelphia, 1976, p. 83. 


Din punct de vedere literar, expresia giddesu 
milhamă din acest text nu are nimic de a face cu un 
conflict armat, aşa cum este presupus în alte texte, precum 
Ier. 6: 4 sau loel 4: 9, după cum vom vedea. Mai sigur, aici 
este vorba de plasticizarea ostilitatii falşilor profeti, prin 
folosirea metaforei consacrării unui război!10. 

Opinia aproape unanimă a exegetilor este că Miheia 
şi Isaia au fost contemporani, activitatea profetică a 
amândurora desfăşurându-se în a doua jumătate a sec. al 
VIII-lea. Aşadar, contextul istoric în care aceştia scriu 
trebuie să fi fost acelaşi, mai ales că cei doi au trăit, ca 
locuitori ai regatului Iuda, aceleaşi evenimente. După 
distrugerea Ierusalimului, prezisă în 3: 12, Miheia vede 
transformarea radicală a acestuia prin sosirea masivă a 
popoarelor în Templul Domnului!“!. Ideea este întâlnită si 
la Isaia 60: 4, la Agheu 2: 7 - 9 (popoarele aduc pentru 
Templu obiecte de preţ) şi Zaharia 14: 16 (toate neamurile 
se vor închina lui Iahve si vor prăznui împreună 
Sărbătoarea corturilor). Acestea vor cunoaşte dreptatea lui 
Iahve, care nu înseamnă altceva decât pacea popoarelor!?. 
Însă nu Iahve trebuie să distrugă armele (precum în Ps. 
46: 10), ci popoarele însele le vor transforma în unelte de 
pace. 

Textul de la Miheia 4: 1 - 4 surprinde prin 
asemănarea izbitoare cu Isaia 2: 2 - 4, probabil ambele 
având ca fond aceeaşi traditie!?. Fără a insista asupra 
diferenţelor celor două texte, dorim să vedem în ce măsură 
acestea au caracter pur mesianic sau sunt discursuri 


140 Ibidetn. 

141 Hans Walter Wolff et aL, Dodekapropheton 14,4, Neukirchener 
Veri., Neukirchen-Vluyn, 1982, p. 97. 

142 Popoarele nu vin în muntele Sionului pentru a privi un ritual 
special sau pentru a fi impresionate de maretia lui lahve, ci scopul 
sosirii lor este sa puna o noua ordine vietii lor, conform voii lui 
Dumnezeu. C/Walther Eichrodt, Der Heilige in Israel: Jesaja 1-12, Calwer 
Verlag, Stuttgart, 1960, p. 45. Alte texte care vorbesc de „pelerinajul” 
popoarelor spre Sion (Is. 60: 3; Zah. 8: 22) sunt postexilice. 

143 Hans Walter Wolff et al., Dodekapropheton 14, 4, pp. 94-95. 


politice enuntate in contextul rázboiului siro-efraimitic si 
amenintárii asiriene, intelese, cum era si firesc, si ca 
mesaje mesianice. 

Profetia lui Miheia se incadreazá perfect in contextul 
istoric. In timpul lui Menachem (747 - 73 8) 14, regatul 
Israel s-a bucurat de o relativa liniste politica (II Regi 15: 
14 - 22). Însă urcarea pe tronul Asiriei a lui Tiglatpileser 
III (745) a insemnat pe plan international un nou motiv de 
ingrijorare. Atát timp cát micile state vecine Palestinei isi 
reinnoiesc tratatele de vasalitate si plătesc tribut, 
Tiglatpileser III isi asigura prin noi cuceriri linistea politica 
in zona. In 734 este cucerit Nordul Israelului, probabil in 
ideea de a construi pe viitor pista de lansare a atacurilor 
spre Egipt, tinta redutabila a asirienilor. 

Acesta este contextul international, de relativà liniste 
politica si militara in Levant, care i-a determinat pe 
conducátorii din zoná sá indrázneascá organizarea unei 
coalitii anti-asiriene. In primávara anului 734, Rasyan al 
Damascului (742 - 732) si Pekah al Israelului (735 - 732), 
iniţiatorii acestei coaliţii, încearcă să-l atragă in conflict pe 
Ahaz (741 - 725 sau 744 - 729?), rege in Iuda. Refuzul 
acestuia constituie inceputul rázboiului siro-eframitic (734 
- 732), dorindu-se inláturarea lui Ahaz si asezarea pe tron 
a lui Ben-Tabel, obedient politicii celorlalte doua state. 

Ahaz cade in deznádejdea unei insuficiente rezistente 
a Ierusalimului in fata atacatorilor si de aceea cere sfatul 
profetului Isaia. Acesta, anticipand esecul unei coalitii 
impotriva Asiriei, recomandá regatelor Iuda si Israel calea 
pácii. Acest indemn politic, venit providential ca ,vedenie" 
(Is. 2: 1), constituie prin continutul sáu si un mesaj 
mesianic. 

In centrul conceptiei despre pace a profetului Miheia 
sta Ierusalimul, al cárui centru spiritual, Templul, va aduna 
toate popoarele. Aşadar, la Miheia este prezentă o 


144 Informaţiile de ordin istoric care vor urma sunt preluate dinHerbert 
Donner, Geschichte des Volkes Israel und seiner Nachbarn in 
Grundziigen, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen, 1995, pp. 334-347. 
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conceptie universalà a pácii, in ciuda unui context politic 
particular. Miheia isi intemeiazá conceptia sa despre pace 
si demilitarizare prin a face cunoscut popoarelor Legea lui 
Dumnezeu (Torah) în „muntele Domnului” - Sionul'%5, 
aceasta după ce, in cap. 3: 9 - 12, insistase asupra 
distrugerii lui totale. Şi cu toate acestea, Sionul nu devine 
„centrul unui imperiu religios al Israelului triumfător”145, 
ci un loc al echităţii şi solidarităţii sociale. Disensiunile 
dintre popoare vor fi judecate de Iahve cu dreptate, încât 
prezenţa armelor devine o inutilitate. 

b. Războiul ca pedeapsă pentru Israel, în ler. 6: 1 - 6 

Dacă Iahve îl conduce şi îl apără pe Israel prin 
intermediul războiului, tot prin aceleaşi mijloace il 
sancţionează în caz de neascultare. Însă în această situaţie 
nu lahve este Cel care conduce războiul, ci El doar permite 
în mod pedagogic celorlalte popoare să-l asuprească pe 
Israel, în speranţa îndreptării lui. De aceea, avertismentele 
profeților sunt in mod consecvent foarte stricte. Păcatele 
lui Israel nu implică doar pierderea proniei autoritare a lui 
Dumnezeu, ci şi pedeapsa. Domnul îi va pedepsi „după 
roadele faptelor” (ler. 21: 14) şi îi va lovi cu „toiagul cel de 
mustrare” (Is. 30: 32), care este robia politică (Osea 10: 9; 
ler. 6: 22 - 23). Aşadar, războiul va deveni un mod de 
judecată a poporului ales, însă nu ca „război sfânt” al lui 
Iahve, ci ca metodă politică de redeşteptare a credinţei în 
El. In această situaţie, „ziua Domnului”! nu mai este 
vestită ca „zi de lumină”, ci ca „zi de întuneric” (Amos 5: 
18), ca o reală ameninţare, iminentă sanctionare a 


145 Teologia Sionului va avea o dezvoltare deosebită începând cu 
momentul asedierii nereușite a lerusalimului, în 701, de regele asirian 
Sannacherib (705-681). 

146 James Luther Mays, Micah, p. 98. 

147 Gerhard von Rad considerá cá expresia ,ziua lui lahve" nu are 
nicidecum caracter eshatologic si cá in timpul profetului Amos 
contemporanii o intelegeau în contextul ,traditiei" „războaielor sfinte”. 
Vezi Gerhard von Rad, Theologie des Alten Testaments, C. Kaiser, 
Miinchen, 1958, p. 137. 


neascultárii (lez. 13: 5; Is. 13: 9; 34: 8; loel 1: 15) 14. 

Mult mai concret decát in cartea Miheia, Ier. 6: 1 - 6 
anunta distrugerea Ierusalimului, numit ,fiica Sionului" (v. 
2). Capitolele anterioare avertizeaza asupra iminentei 
mustrárii lui Iahve, ca urmare a inmultirii fárádelegilor lui 
Iuda. Numai cà, spre deosebire de alte texte profetice, 
pedeapsa este anunţată de Ieremia ca urmare a 
consacrării unui „război”: ,,Pregatiti războiul (qaddesu 
milhama) impotriva ei! Sculati-va si sa urcám pe timpul 
amiezii! Vai noua! Cáci se sfarseste ziua si se coboara 
umbrele serii” (Ier. 6, 4). 

Ideea nu este singulară în cartea lui Ieremia. Desi in 
unele texte (22: 7; 51: 27) verbul „a sfinţi” nu este însoţit 
în mod expres de substantivul „război”, nu este nicio 
indoiala cá profetul pastreaza aceeasi atitudine din 6: 4 in 
al doilea text (51: 27) cu referire la distrugerea 
Babilonului. Artur Weiser este singurul dintre exegeti care 
considera cá si in 22: 7 profetul face referire la 
„consacrarea unui război”, părere susţinută lingvistic prin 
prezenţa termenul latin  sanctificabo în traducerea 
Vulgata'^*. 

Textul de la Ieremia 6: 4 este introdus de 4: 5 - 6 si 6: 
1 - 2, unde profetul avertizeazà Ierusalimul de un iminent 
pericol ce vine de la nord, Cuceritorii nu pot fi decât 
asirienii, identificati in numeroase rânduri ca „poporul ce 
vine de la miazanoapte” (Sof. 2: 13; Amos 5: 27, Ier. 6: 22) 
si aceasta pentru ca un atac asupra Palestinei era cel mai 


148 A se vedea si Petre Semen, „Sensul expresiei «Yom-lahve - Ziua 
Domnului» la profetii Vechiului Testament", Studii Teologice, nr. 1-2, 
1978, pp. 149-161. 

149 Artur Weiser, Das Buch Jeremia: Kapitel 1-25, 14, Vandenhoeck & 
Ruprecht, Gottingen, 1976, p. 186 și]. Alberto Soggin, „Der prophetische 
Gedanke über den heiligen Krieg, als Gericht gegen Israel", 
Vetustestamentum Vetus Testamentum, vol. 10, nr. 1, 1960, p. 81. 

150 A se vedea Wilhelm Rudolph, Jeremia. 3, verb. Aufl., Mohr, 
Tübingen, 1968, p. 43. Autorul considera ca este problematica 
intelegerea unui ,rázboi sfant” ín ler. 6: 4. 


facil prin partea de nord, dinspre DamascP!. Apelul este 


adresat ,,fiilor lui Beniamin", din a cáror semintie provenea 
însuşi profetul??. Desi se aud sunete de trámbitá si 
strigáte de rázboi (4: 19), acestea sunt cu caracter 
defensiv, pentru ca Ierusalimul nu va putea rezista 
atacului. Iahve nu intervine să-l apere, ci dimpotrivă îl 
încurajează pe duşman şi îl îndeamnă să fie fără milă, 
întrucât păcatele lui Israel sunt prea mari. Înţeles in 
context, ler. 6: 4 este singurul care vorbeşte clar de actul 
cultic de consacrare a unui război împotriva israelitilor. 

Inainte de a chema neamurile la a-l pedepsi pe Israel, 
Dumnezeu face apel la pocăință, la conştientizarea stării 
de neascultare în care se afla poporul Său ales. Domnul 
este milostiv, El aşteaptă până în ultimul moment 
îndreptarea lui Israel: „Îndreaptă-te Ierusalime şi nu se va 
depărta sufletul Meu de la tine (...). Până la sfârşit se vor 
culege rămăşiţele lui Israel, cum se culege via” (Ier. 6: 8 - 
9); , Opriti-va din drum! Priviţi şi întrebaţi de căile cele de 
demult, de calea cea bună şi mergeţi pe ea şi veţi afla 
odihnă sufletelor voastre” (Ier. 6: 16). 

c. loel 4: 9 - 14 - ironia „sfințirii războiului” împotriva 
lui Israel 

Asupra perioadei în care profetul loel şi-a desfăşurat 
activitatea s-au purtat multe discuţii contradictorii, încât, 
ca generalitate, se poate vorbi de o perioadă cuprinsă între 
sec. al IX-lea şi epoca macabeilor. Din păcate, cartea lui 
loel nu ne oferă coordonate de timp concrete şi cele care 
există pot fi speculate. Deşi datarea tradiţională este una 


preexilică!5%, cercetătorii apuseni argumentează că 


151 Aşa s-a întâmplat de exemplu în cazul cuceririi Regatului de Nord. 
leremia este consecvent în afirmaţiile sale, precizând adesea că 
pedeapsa lui lahve va veni prin asirieni (21: 7; 25: 9; 27: 12; 32: 5; 34: 
2; 37: 10.17). Sheldon H Blank, Jeremiah: man and prophet, Hebrew 
Union College Press, Cincinnati, 1961, pp. 203-205. 
152 Julius A Bewer, The prophets: in the King James Version, Harper; 
Eyre and Spottiswoode, New York; London, 1955, p. 191. 
153 Plasarea cărții loel alături de cele ale celorlalți profeti ai sec. al VIII- 
lea, in ambele canoane, ebraic si grecesc, reflectá o intelegere 
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scrierea lui loel apartine timpului postexilic sau chiar 
perioadei eleniste'^*, 

Din punct de vedere al retoricii textului, este evident 
cà loel reactioneaza la cuvintele profetilor Isaia si Miheia. 
Textul 4: 9 - 14 pare, la prima vedere, similar celui din Ier. 
6: 1 - 6: Iahve nu mai cheama ,neamurile" in Sion pentru a 
le inváta Legea, ci le cere sá se pregáteascá pentru un 
conflict militar de mare anvergură!* împotriva lui Israel: 
„Vestiţi acestea popoarelor! Pregatiti războiul (qaddesu 
milhamáf. Chemati vitejii! Lăsaţi să se apropie şi să 
înainteze toti oamenii războiului!” (Ioel 4: 9). Pacea 
eshatologică în care Israel îşi punea speranţa ca urmare a 
profetiilor lui Isaia (2: 2 - 4) şi Miheia (4: 2 - 3) este 
compromisa’”®. 

In text apare din nou expresia ,sfintiti războiul!” 
(qaddesu milhama), in acceptiunea mai-sus explicata. Se 
cere apoi transformarea uneltelor agricole in arme de 
razboi, acesta in clara contradictie cu Miheia 4: 3. Acest 
razboi nu permite eschiva: ,,Toti barbatii buni de lupta sa 
dea fuga şi sa se apropie” (4: 9), „Cel slab să zică: Eu sunt 
viteaz!” (4: 10). Asa cum textul arata, slabiciunea este 
încurajată cu entuziasm, cel slab (halas) este numit 


traditionalá a lui loel ca profet preexilic. Din loel se pare ca citeaza unii 
profeti preexilici, precum in Isaia 13, 6 (din loel 1: 15) si Amos 1, 2 (din 
loel 4: 16). Faptul ca dusmanii lui Israel sunt Tirul, Sidonul, filistenii, 
Egiptul si nicidecum sirienii, asirienii sau babilonienii pot fi argumente 
pentru o datare a cártii chiar in timpul regelui loas (834-796). 

154 George Arthur Buttrick, The Interpreter 's Bible: the Holy 
Scriptures in the King James and Revised standard versions with 
general articles and introduction, exegesis, exposition for each book of 
the Bible., Abingdon-Cokesbury Press, New York, 1951, p. 732; Wilhelm 
Rudolph, Joel, Amos, Obadja, Jona., G. Mohn, Gütersloh, 1971, pp. 24- 
28; Hans Walter Wolff et al., Dodekapropheton 14, 4, pp. 2-3. 

155 Am putea numi conflictul infatisat de loel un „război total", însă 
conceptul in sine este relativ nou si a fost enuntat in aceasta forma 
pentru prima data de Erich van Ludendorff (1865-1937), in lucrareaDer 
totale Krieg., Ludendorffs Verlag, g.m.b.h., München, 1935. 

156 Carl A. Keller, ,Joel", in Commentaire de TAnden Testament., 
Delachaux & Niestle, Neuchatel, 1963, p. 150. 


,viteaz” (gaborf gata de rázboi, asta in comparatie cu 
legea deuteronomicá ce interzicea participarea la vreo 
lupta a celor fricosi (Deut. 20: 8; Jud. 7: 3). Toata aceasta 
pregatire se face in graba, fara ca popoarele sa 
conştientizeze ceea ce va urma. De altfel, profeţii 
avertizaseră asupra faptului că un atac asupra poporului 
lui Iahve înseamnă propria distrugere (Is. 17: 12 - 14; 29: 
5; lez. 38: 17; Zah. 12: 2; 14: 2). 

Acest razboi nu doreste insa pedepsirea Sionului 
pentru pácatele sale, ci judecarea popoarelor in ,valea lui 
Iosafat" pentru faptul cà au risipit pe Israel (loel 4: 2). Desi 
s-a încercat localizarea geografică a acestui loc'?7, „valea 
lui Iosafat” (emeq yohosapat) este mai sigur un joc de 
cuvinte al profetului. De fapt, „valea lui Iosafat” este 
menţionată numai de loel şi traducerea prin „lahve a 
judecat” este în spiritul contextului biblic. 

După apelul încurajator făcut de mesagerul divin, 
Iahve descoperă adevăratul obiectiv al luptei: judecata 
neamurilor în valea Iosafat (4: 12 si 4: 2). Deşi sosite in 
grabă şi cu multă zarvă, popoarele străine nu sunt 
aşteptate pe „câmpul de luptă” de armata israelită, ci de 
Iahve, prezent nu ca un conducător de oşti, ci ca Judecător 
şi Domn. Scena este întreruptă de solicitarea unei terţe 
persoane: „Acolo coboară Doamne pe vitejii Tai!” (4: llb). 
In Vechiul Testament, Dumnezeu este prezentat ca făcând 
singur judecata (a se vedea Is. 2: 4). Exegeza textului ne 
duce la concluzia cá „vitejii” lui Iahve nu pot fi decât 
puterile cereşti’, mai ales că textul foloseşte verbul 
nachat „a coborî” si nu, precum în v. 9, alah „a merge”. Ca 
nu poate fi vorba despre o armată israelitá'?? putem 
deduce numai din nefirescul situaţiei. 
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Justificarea pedepsei in v. 13 (,,faradelegile lor nu au 
seaman”) ne reintoarce la inceputul capitolului (4: 2 - 3). 
Popoarele sunt asemanate cu un camp care asteapta 
secerisul (Is. 17: 5; Mih. 4: 12; Mt. 13: 30; Apoc. 14: 15), 
apoi cu vita-de-vie si maslinii ai caror rod, dupa stoarcere, 
da pe dinafara. Faptul ca dusmanii sunt nimiciti cu 
propriile arme (4: 13 a) arata inca o data ca incurajarea lor 
pentru pregatirea de lupta a fost un neindoielnic discurs 
ironic. In v. 14 se reaminteste faptul ca toate acestea au 
loc în „Valea Judecăţii” (emeq hecharut). 

Acceptiunea aproape unanima a exegetilor este ca 
textul de mai sus este o clara ironie la adresa popoarelor 
care, nesocotind intervenţia lui Dumnezeu în istorie, 
pornesc războaie de cucerire, cu scopul de a distruge 
statutul national al acelor state!%. Invitatia la război din v. 
9 capătă specificitate prin v. llb, care nu poate fi altfel 
înţeles decât în sensul afirmațiilor profeților Isaia (8: 9) 
sau leremia (46: 3 - 6). Ironia devine mai ascuţită în v. 10, 
unde se cere transformarea uneltelor de muncă în arme şi 
omul slab este încurajat ca un adevărat viteaz. 

Scopul acestui text este de a arăta încă o dată că 
războiul este eminamente o greşeală a oamenilor avizi de 
putere şi că Dumnezeu este Judecător al popoarelor (în 
comparaţie cu Ps. 9: 8 şi 122: 5). 

4. Vechiul Testament - Evanghelie a pácii pentru 
intreaga umanitate in Vechiul Testament, rázboiul nu a fost 
nicicand láudat etic, ci dimpotriva a fost demascat ca un 
instrument omenesc politic de acaparare a puterii, contrar 
voii lui Dumnezeu. 

Cartea Proverbelor insista asupra faptului ca un 
razboi trebuie dus cu buna ratiune si echilibru: ,,Planurile 
vor fi stabilite prin sfat si fa razboi cu judecata!” (Prov. 20: 
18), „căci prin măsuri chibzuite vei face războiul şi biruinţa 
prin multi sfătuitori” (Prov. 24: 6). De aceea, o 
caracteristică a războiului în vechiul Israel o constituie 
faptul că acesta era bine delimitat din punct de vedere 
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juridic. Capitolul 20 din cartea Deuteronom este dedicat in 
intregime legilor despre razboi. Dupa ce in versetele 1 - 8 
se recomanda neparticiparea la lupta a celor ce nu sunt 
pregatiti pentru aceasta (a se vedea si I Macab. 3: 56), 
prima lege are in vedere indemnul la pace: ,,Cand te vei 
apropia de cetate ca sa porti razboi impotriva ei, fa-i 
indemn de pace” (Deut. 20: 10). Cucerirea unei cetati nu 
inseamna distrugerea ei, ci, conform textului, ,tu vei 
manca toata prada vrajmasilor tai pe care Domnul 
Dumnezeul tau ti-a dat-o tie” (v. 14). 

Legiferarea respectării ,,blestemului” (care/n), a 
interdictiei impuse de Iahve, are drept scop pástrarea 
credintei nealterate: ,Ca aceia sa nu va invete sa faceti 
toate ticalosiile pe care le-au facut ei pentru dumnezeii lor 
si ca sa nu gresiti inaintea Domnului Dumnezeului vostru” 
(v. 18). Se poate vorbi chiar de un caracter ecologic al 
războiului in v. 19: „Să nu distrugi copacii ei (ai cetăţii, 
n.n.) şi să nu-i tai cu securea, ci să te hranesti din ei si sa 
nu-i dobori”. 

Înainte de începutul unei lupte, Iahve stabilea 
anumite interdicții sau blesteme (cherem), ce constituiau 
astfel parte din programul militar al israeliților. De cele 
mai multe ori aceste interdicții se refereau la anumite 
persoane, bunuri materiale, la cetăţi sau popoare 
intregi'?!'!9? Valoarea pe care noţiunea de „victorie” o 
dobândeşte în cadrul teologiei „războiului lui Israel” are 
caracter specific, întrucât aceasta nu are eminamente sens 
politic, ci, în primul rând, victoria este consacrată 
Domnului. Nerespectarea interdicţiilor impuse de Iahve ca 
o condiţie a victoriei atrăgea după sine „mânia Domnului” 
(los.7: 1; 22: 20; I Sam. 15). 

Din punct de vedere lingvistic, cuvintele ce derivă din 
rădăcina chrm se întâlnesc cel mai adesea în contextul 
relatărilor despre război (Ios.6: 17; 7: 13; 11: 12 - 15; 


161 Gerhard von Rad, Der Heilige Krieg im alten Israel, pp. 13-14. 
162 Art. „Cherem”, în G. Johannes Botterweck et al., Theologisches 
Wórterbuch zum Alten Testament, p. 195. 


Deut. 13: 16; I Sam. 15: 8; Is. 34: 5; Ier. 50: 21; 51: yf 
Cherem poate fi inteles ca ceva ,separat', ,ferit de 
profan", ceva interzis omului pentru cá este sfintit lui 
Dumnezeu!9, În contextul relatării unui conflict, cherem 
aparţine ritualului de razboi'®*. Cherem corespunde unei 
cereri exprese a lui Iahve, unei porunci, unei interdicții, 
unui blestem divin (Deut. 7: 2; 20: 17; Ios.8: 2; Jud. 21: II; 
ISam. 15: 3). 

Textul Num. 10: 9 aratà cà un razboi poate fi 
încununat de victorie numai cand el va fi „împotriva 
vrajmasilor care và asupresc”. Astfel este explicatà 
interdicţia dată regelui David de a construi Templul: „Tu ai 
vărsat mult sânge şi ai purtat războaie mari; tu nu vei zidi 
casă numelui Meu, pentru că ai vărsat mult sânge pe 
pământ înaintea Mea" (I Cr. 22: 8 şi 28: 3). 

Numeroase sunt textele (precum Ps. 11: 5; 140: 12; 
Prov. 3: 31; 10: 11; 16: 29) care arata cà violenta nu face 
parte din firescul istoriei si ca pacea promisa oamenilor nu 
este doar un ideal indepártat, ci realitatea prezenta si 
intrinsecá istoriei mántuirii noastre. 

Cartea Facerea ne descoperá o profunda teologie a 
ceea ce înseamnă violenta si războiul. În vremea lui Noe, 
desele rázboaie sunt cauza alterarii relatiei dintre om 
(înţeles in text cu sens general de „pământ”) si Dumnezeu: 
„Pământul a fost stricat înaintea lui Dumnezeu si s-a 
umplut de violenţă (hamas)" (Fac. 6: 11). Conform Fac. 6: 
13, violenţa îşi găseşte sfârşitul numai prin omorârea a tot 
ceea ce este rău: „Sfârşitul fiecărei făpturi este hotărât 
înaintea mea întrucât s-a umplut pământul de violenţă 
(hamas) înaintea lor şi, iată, Eu îi voi pierde de pe 
pământ”. Se poate vorbi, aşadar, de funcţia de chatarsis a 
conflictului. 

In unele texte, războiul este descris în toată 
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uráciunea lui, cu furturi (Mih. 2: 8) si cu pierderi de vieti 
omenesti (II Sam. 1: 25; 11: 25; Deut. 20: 5 - 7; Is. 22: 2). 
Doar „ziua Domnului” poate fi momentul abolirii 
războiului. Pacea mesianică, ca semn eshatologic, va 
însemna transformarea armelor în unelte de lucru, 
abolirea oricărui conflict; atunci „niciun neam nu va mai 
învăţa războiul” (Is. 2: 2 - 4; Mih. 4: 2 - 4). Dumnezeu „va 
nimici carele din Efraim, caii din lerusalim şi arcul de 
război va fi frânt. El va vesti pacea popoarelor şi împărăţia 
Lui se va întinde de la o mare până la cealaltă mare şi de 
la Eufrat până la marginile pământului” (Zah. 9: 10). Iahve 
este numit de Isaia „Domn al păcii” (Is. 9: 5). 

Milchamah (războiul) este întâlnit doar târziu într-o 
opoziţie deplină cu şalom (pacea): Ps. 120: 7, 1 Rg. 20: 18, 
Mih. 3: 5, Zah. 9: 10, Deut. 20: 12, Is. 27: 4 - 5, 1 Rg. 2: 5. 
In niciun caz salom nu s-a definit intotdeauna ca ,non- 
rázboi", fapt dovedit in II Sam. 11: 7, Jud. 8: 9 sau I Rg. 2: 
5165 

Relatia de interdependenta dintre cele doua notiuni 
dovedeste faptul cà invocarea lui Iahve in contextul unui 
conflict armat nu este nicidecum in duhul de iubire si 
dreptate al Vechiului Testament. De asemenea, trebuie sá 
luam in considerare faptul cá ,dreptatea" nu este un 
concept abstract al Vechiului Testament, ci el trebuie 
înţeles ca „dreptatea lui Dumnezeu”. 

Faptul că mare parte din textele referitoare la „pace” 
au sens eshatologic se explică prin faptul că acestea sunt 
scrise în perioada postexilica, timp în care „mântuirea” lui 
Israel era văzută ca iminentă victorie asupra vrajmasilor si 
instaurare a păcii mesianice veşnice. Armele vor fi distruse 
(Osea 1: 5; 2: 20; Zah. 9: 10; Ier. 49: 35; Mih. 5: 9) si 
dusmanii vor fi nimiciti (Is. 41: 12). Iahve nu isi va mai 
ajuta poporul prin razboi (Osea 1: 7; Zah. 4: 6; Is. 2: 4; 
Mih. 4: 3). Atunci ,nu se va mai auzi (vorbindu-se de) 
violenta pe pamantul tau, de pustiire si prapad in hotarele 
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tale. Tu vei numi «mántuire» zidurile tale si portile tale 
«laudá»" (Is. 60: 18). 

Concluzii 

Specificitatea terminologiei vechitestamentare cu 
referire la problematica „războiului sfânt” în Vechiul 
Testament face ca aceasta din urmă să nu poată fi pusă pe 
picior de egalitate cu concepte similare aparţinând altor 
culturi sau religii. „Războiul sfânt” al Islamului, definit ca 
răspândire a convingerilor religioase prin intervenţie 
armată, este o idee străină vechiului Israel!66. Israel nu 
luptă pentru credinţa în lahve, ci lahve luptă pentru 
Israel!%. „Războiul” nu este pentru poporul Israel unul cu 
caracter religios. El nu urmăreşte răspândirea credinţei în 
lahve printre celelalte popoare, dovadă că relatările 
despre cucerirea Canaanului nu fac referiri la zeitățile sau 
cultul canaanitilor. 

Prezentarea lui Dumnezeu ca Domn al oştirilor, 
războinic si judecător suprem al umanităţii apare 
întotdeauna în Scriptura ebraică în legătură cu criza 
omului şi a creaţiei. Zbuciumul umanităţii în faţa crizei- 
judecății nu este determinat de vreo acţiune impersonala 
ascunsă în mecanica imuabilă a lumii, ci de prezenţa 
Creatorului în istorie ca Judecător al ei. Filologia ebraică 
pune în strânsă relaţie ideea politică a justiţiei cu cea a 
Dreptăţii ca atribut divin. Judecata lui Dumnezeu nu 
înseamnă însă punerea în balanţă a binelui şi a răului, ci 
pedepsirea păcatului ca suferinţă a societăţii. 

Textele analizate în acest studiu, redactate în diferite 
momente ale istoriei lui Israel, sunt, din punct de vedere 
retoric, reacţii la situaţiile politice contemporane autorilor. 
În acest context, metafora judecății lui Dumnezeu prin 
„război sfânt”, detaliată la nivel lingvistic prin termenii 
simbolici ai armelor, ai cataclismelor naturale, ai emoţiilor 
oamenilor, este delimitată hermeneutic de atributele 
Milostivirii, îndurării şi Dreptăţii divine. Dumnezeul lui 
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Israel, prezentat în Vechiul Testament de Isaia ca „Domn al 
păcii”, este „Domn al vieţii”, pentru că fiind El însuşi Viaţa 
poate face întreaga existenţă loc de sălăşluire a păcii. 

Ca dar al lui Dumnezeu, viaţa trebuie respectată şi 
nu trebuie pusă în pericol în contextul manifestării puterii 
oamenilor, ci ea să fie numai locul de manifestare a puterii 
lui Dumnezeu. „Că El uráste (...) pe cel care îşi acoperă 
haina cu violenta, zice Domnul Savaot (oştirilor). Deci 
paziti-va viata (in alte traduceri, „Să aveţi respect pentru 
viata voastrá!", lit. „Păziţi aceasta în mintea voastra!”) si 
nu fiţi necredincioşi!” (Mal. 2: 16). 

Textul revelat al Vechiului Testament este Evanghelia 
comuniunii, a dragostei şi a fricii de Dumnezeu, a 
smereniei si a tolerantei faţă de alteritate. De aceea 
cuvântul Sfintei Scripturii are o mare importanţă în 
dialogul intercultural si interreligios, în manifestarea 
solidarităţii si a unităţii noastre în Dumnezeu, spre 
edificarea valorilor religioase comune în societate, în 
vederea promovării şi susţinerii păcii în lume. 
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Crestinism si politicá. O abordare doctrinarà 

Vasile BOARI 

1. O relatie complicata, dificila 

As caracteriza, de la început, relaţia dintre 
Creştinism şi politică drept o relaţie complexă şi 
complicată, dificilă. Este o relaţie complexă în sensul că 
incumbă o multitudine de aspecte şi că poate fi privită, 
analizată, interpretată din multiple unghiuri şi perspective. 
Perspectivele: teologică, istorică, filosofică, sociologică, 
politologică, doctrinar-teoretica, geografică, culturală, 
psihologică, etică, ideologică etc. sunt doar câteva dintre 
ele. 

O posibilă perspectivă, bunăoară, ar fi cea istorică. 
Cum a evoluat, în plan istoric, relaţia dintre Creştinism şi 
politică, din primele secole creştine până astăzi? Uneori, 
ce-i drept, abordarea istorică este folosită de adversarii 
Creştinismului pentru a argumenta că, de fapt, 
Creştinismul este altceva decât pretinde a fi: o religie 
paşnică (pacifistă), o religie a iubirii de oameni etc. 
Dimpotrivă, se invocă evenimente precum cruciadele sau 
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razboaiele religioase sau Inchizitia pentru a extrage 
concluzia falsà cà, de fapt, Crestinismul este, prin naturá, 
o religie violentá (o religie care promoveazá si inspirá 
violentá), fapt contrazis, cum vom vedea, de intreaga 
viziune si invatatura crestina. 

O perspectiva de interes astázi este perspectiva 
sociologicá. Cum voteazá, de pildá, crestinii in functie de 
apartenenta lor la o anumita confesiune etc. 

O alta perspectivă care continua să stârnească 
interesul cercetătorilor este perspectiva instituţională, 
îmbinată adesea cu perspectiva istorică. Ea vizează, în 
principal, relaţia, atât de controversată de-a lungul 
timpului, dintre Biserică (cea creştină, în cazul de faţă) şi 
stat, cele două instituţii de referinţă ale religiei creştine, 
respectiv ale politicii. O abordare interesantă este 
abordarea axiologică, etică. În ce măsură valorile creştine 
îşi găsesc reflectarea în viaţa politică? Sau: în ce măsură 
pot fi acestea implementate în politică? Ori: Se poate 
vorbi, în mod adecvat, de o paradigmă politică sau etico- 
politică creştină? 

Abordarea de faţă este una teoretico-doctrinară. Ea 
încearcă să identifice şi să analizeze principiile generale, 
teoretice, care vizează politicul şi politica în Scripturi 
(analiza, din perspectivă biblică, a învăţăturii creştine 
despre politică). Creştinismul face parte din categoria aşa- 
numitelor „religii ale cărţii”, alături de Iudaism si Islam. 
Cartea Crestinismului este Biblia (Vechiul Testament şi 
Noul Testament). Întreaga învăţătură sau doctrină (de la 
doctrina = dogmă, învăţătură) creştină este revelată în 
Biblie. Dezvoltările ulterioare sunt comentarii, mai mult 
sau mai puţin inspirate, mai mult sau mai puţin fidele, ale 
Bibliei. 

Relaţia Creştinism-politică este, totodată, o relaţie 
complicată, dificilă. Deoarece, stau fatá-n faţă două lumi 
diferite, două imparatii: împărăţia lui Dumnezeu şi 
împărăţia cezarului, care se definesc şi se conduc după 
principii şi norme diferite, care sunt caracterizate de 
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trásáturi si valori diferite, diametral opuse. impárátia lui 
Dumnezeu este descrisá in Biblie, impárátia cezarului este 
cel mai bine descrisá in Principele lui Machiavelli, lucrare 
pe care anumiti analisti n-au ezitat s-o considere si s-o 
numeascá ,biblia omului politic". Cine citeste cele douà 
cárti, isi dá usor seama de diferenta uriasá care separá 
cele doua impárátii (lumile descrise in ele). 

Voi exemplifica, pentru inceput, aceasta diferenta 
comparánd morala sau etica crestiná cu ceea ce am putea 
numi ,etica puterii", asa cum este aceasta ilustratá in 
Principele lui Machiavelli. In forma ei minimala, etica sau 
morala crestiná este revelatá sintetic in Cele Zece Porunci 
(Decalogul) valabile atat pentru evrei, cat si pentru 
crestini. Una din aceste porunci este, de pilda: ,Sà nu 
minţi”. In împărăţia lui Dumnezeu, minciuna este 
prohibită. Dar, chiar şi în societatea civilă normală, 
minciuna este sanctionatà moral şi nu numai. A spune 
adevărul devine, până la urmă, o condiţie a supravieţuirii 
şi convietuirii. Ne putem imagina cum ar arăta o lume în 
care toţi oamenii, sau majoritatea lor, ar minţi. O 
asemenea situaţie ar face, cu siguranţă, convietuirea 
imposibilă. Situaţia pare a fi cu totul diferită în politică, 
unde toată lumea minte mai mult sau mai puţin, iar acest 
lucru este tolerat şi justificat ca fiind ceva normal. Aşa e 
politica şi nu are cum să fie altfel. In politică, minciuna 
este la ea acasă. Cum spune Poetul: „Minciuna stă cu 
Regele la masă/ Şi asta-i cam de multişor poveste/ De când 
sunt regi, de când minciună este/ Fac laolaltă cea mai bună 
casă” (Al. Vlahuţă). 

Primul autor care a încercat să legitimeze minciuna 
în politică a fost Platon. În dialogul Republica -, filosoful 
este de părere că aşa cum medicii îşi mint pacienţii, spre 
binele lor, oamenii politici pot şi sunt indreptatiti să-şi 
mintă supuşii, desigur, tot spre binele lor. Altminteri, 
Platon era un om cât se poate de moral, adversar declarat 
al minciunii în viaţa obişnuită, dar tolerând-o si justificánd- 
o în cele două domenii: medicina şi politica, atât de 
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diferite, totusi. 

In ce-l priveste pe Machiavelli, acesta desfásoará o 
intreaga demonstratie in favoarea minciunii, in capitolul 
XVIII din Principele, capitol intitulat: „Cum trebuie să-şi 
tina cuvântul un principe". 

1 Platon, Republica, traducere de Andrei Cornea, 
Editura Ştiinţifică şi Enciclopedică, Bucureşti, 1986. 

„Oricine”, îşi începe autorul Principelui 
demonstraţia, „înţelege că este întru totul spre lauda unui 
principe faptul de a se ţine de cuvânt şi de a proceda în 
mod cinstit iar nu cu viclenie. Cu toate acestea, experienţa 
vremurilor noastre ne arată că principii care au săvârşit 
lucruri mari au fost aceia care n-au ţinut prea mult seama 
de cuvântul dat şi care au ştiut, cu viclenia lor, să 
ameteascá mintea oamenilor, iar la sfârşit i-au înfrânt pe 
aceia care s-au încrezut în cinstea lor"!$8, 

O experienţă istorică îndelungată vine să confirme 
faptul că, în politică, minciuna este un fenomen curent. S-a 
spus, exagerându-se, poate, că omul politic minte cum 
respiră sau că singurul lucru de care putem fi siguri atunci 
când omul politic deschide gura este că el minte. Astfel, 
ceea ce pentru un om obişnuit este un viciu şi un lucru 
condamnabil, pentru omul politic este un lucru permis şi 
tolerat. Toată lumea pare să accepte tacit că în politică se 
minte. Dovada cea mai bună este faptul că lumea continuă 
să-i voteze pe cei care mint mai mult decât pe oamenii 
onesti. Exceptiile, ca de obicei, vin să confirme regula. 

La fel se prezintă lucrurile şi în ce priveşte alte 
porunci precum: „Să nu furi”, „Să nu ucizi” etc. 

Standardele morale după care se conduc cele două 
lumi: lumea lui Dumnezeu (şi chiar lumea obişnuită) şi 
lumea puterii, împărăţia lui Dumnezeu şi împărăţia 
cezarului, sunt diametral opuse. Pentru omul politic, 
scopul este prezervarea statului, prin intermediul puterii, 
consideră Machiavelli. Acţiunea politică este bună dacă şi- 
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a atins tinta. Maxima ,Scopul scuza mijloacele", maxima 
inventatà si practicatà de Iezuitii lui Ignatio de Loyola, iar 
ulterior utilizata pentru a caracteriza machiavelismul 
politic, in general (care nu trebuie, desigur, confundat cu 
doctrina machiavellianá despre politica, el fiind o atitudine 
care se regáseste, intr-o forma sau alta, pe intreaga 
suprafatà si in intreaga istorie a politicii) este o maximá 
generalá, practicatá de toti politicienii, in timp ce maxima, 
formulată de Kant: „Onestitatea e cea mai buna politica” 
este, vai! cel mai adesea contrazisa de politica reala. 

Sa luam, bunaoara, tot cu titlu de exemplificare, o 
alta porunca din Decalog: ,,Sa nu ucizi". Sá nu ucizi pare, 
pentru lumea obisnuita, normala, un lucru de la sine 
inteles. Ne putem, din nou, imagina cum ar arata lumea in 
care acest principiu n-ar fi respectat de majoritatea 
oamenilor. În scurt timp, această lume ar dispărea pur si 
simplu. Astfel, orice om normal va admite că a ucide 
reprezintă o crimă, un act reprobabil care trebuie pedepsit 
exemplar, drastic. De altfel, legile seculare pedepsesc 
crima, mergându-se, în anumite state, până la pedeapsa 
capitală (pedeapsa cu moartea). 

Perspectiva se schimbă, însă, în mod radical atunci 
când vorbim de un război în care sunt ucişi mii sau zeci de 
mii sau sute de mii, milioane, zeci de milioane de oameni, 
situaţie provocată de decidenti politici. Arareori - şi doar 
în situaţii excepţionale: crime împotriva umanităţii etc. - 
asemenea acte sunt pedepsite. Astfel, ceea ce în viaţa 
obişnuită trece drept un act reprobabil, în lumea politică 
se consideră a fi un lucru acceptabil, aproape firesc 
(normal). E normal ca într-un război să moară oameni şi 
probabil mulţi oameni gândesc că un război fără victime e 
un nonsens, o absurditate, o contradicţie în termeni. 

Un lucru este clar: etica creştină şi etica puterii 
(etica politică) se află într-o flagrantă contradicţie şi acest 
lucru poate fi amplu argumentat cu pasaje din Biblie. Vom 
mai lua un singur exemplu. Există, în Predica de pe munte, 
o regulă foarte simplă şi uşor de înfăptuit - Regula de aur: 
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,lot ce voiti sa và faca voua oamenii, faceti-le si voi la fel". 
Aceasta regula, pe care C.S. Lewis, iar, mai aproape de 
timpul nostru, Hans Kung, au identificat-o in diverse 
culturi si sisteme de credinta este extrem de simpla si ar 
trebui sa functioneze ca regula universalá sau ca ,lege 
universala”, cum ar spune Kant, valabila in orice domeniu, 
asadar si in politica. Si, cu toate acestea, vedem ca, in 
politica, nici aceasta regula simpla nu functioneaza de cele 
mai multe ori. Interesul egoist de putere, interesul de 
partid, interesul de grup ori chiar interesul individual al 
celui aflat la putere este ceea ce pare sa prevaleze, cel mai 
adesea, in politica. 

Difera, apoi, in mod radical, tipul de relatii pe care se 
întemeiază cele două împărăţii. În împărăţia cezarului 
funcţionează relaţii de tip ierarhic. Politica nu poate 
funcţiona decât într-o ordine ierarhică, ierarhizată. În 
politică există întotdeauna cineva care comandă şi 
altcineva care este obligat sau convins, pe calea 
persuasiunii, să asculte, executând ordinele emise de cel 
dintâi. Aceasta este chiar relaţia de putere la care mă voi 
referi ceva mai departe. 

Astfel de relaţii nu funcţionează in impárártia lui 
Dumnezeu, în lumea spirituală, iar lisus a făcut cât se 
poate de clar acest lucru. Fiind întrebat de ucenicii săi 
care din ei ar urma să fie cel mai mare în împărăţia 
cerurilor, lisus le răspunde: „Împărații neamurilor 
domnesc peste ele; şi celor ce le stăpânesc li se dă numele 
de binefăcători. Voi să nu fiţi aşa. Ci cel mai mare dintre 
voi, să fie ca cel mai mic; şi cel ce cârmuieşte, ca cel ce 
slujeste” 1°. 

Alta data, ucenicii vorbeau intre ei despre acelasi 
lucru. „Atunci lisus a sezut jos, a chemat pe cei 
doisprezece, şi le-a zis: «Dacă vrea cineva să fie cel dintâi, 
trebuie să fie cel mai de pe urmă din toţi şi slujitorul 
tuturor»"!70, 
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La cererea mamei fiilor lui Zebedei ca, in impárátia 
lui Dumnezeu, unul sa fie asezat la dreapta si altul la 
stânga lui lisus, acesta şi-a chemat, iarăşi, ucenicii si le-a 
zis: „Ştiţi că domnitorii Neamurilor domnesc peste ele, şi 
mai marii lor le poruncesc cu stăpânire. Între voi să nu fie 
aşa. Ci oricare va vrea să fie mare între voi, să fie slujitorul 
vostru; şi oricare va vrea să fie cel dintâi între voi, să vă fie 
rob. 

Pentru ca nici Fiul omului n-a venit sa i se slujeasca, 
ci El sa slujeasca si sa-si dea viata ca rascumparare pentru 
mul. 

Oricum am privi lucrurile, este dificil, daca nu chiar 
imposibil, sá pui de acord cele douá lumi: lumea lui 
Dumnezeu (lumea spiritualà) si lumea politicii. Doua lumi 
ce par, in mod iremediabil, sortite dezbinárii si conflictului. 
Doua lumi (realitáti) ce par predestinate sa ramana 
separate pana in ziua Judecátii, cand politica ar urma sa 
dispara pentru totdeauna, nemaifiind nevoie de ea. 

Si, cu toate acestea, lucrurile nu stau chiar asa. 

Este dificil, ce-i drept - aproape imposibil, sá pui in 
acord morala, chiar morala cea mai simpla, morala cea de 
toate zilele, chiar in forma ei minimalá ilustratá de 
Decalogul iudeo-crestin, cu morala practicata in politica. 
Acest lucru nu anuleaza insa relatia dintre Crestinism si 
politica, ci doar o face mult mai complicata decat poate sa 
para la prima vedere. Asupra acestei relatii si a diferitelor 
ei aspecte voi starui in cele ce urmeaza. 

1. Trei precizari preliminare 

Pentru înțelegerea corectă a relației dintre 
Creştinism şi politică se impun trei precizări preliminare - 
şi anume: 

1. Crestinismul nu este o doctrină sau o ideologie 
politică. Altfel spus, el nu este un „ism”, asemenea 
liberalismului, socialismului, naționalismului, 
ecologismului, feminismului etc. Crestinismul este, înainte 
de toate, o doctrină spirituală, o religie, al cărei 
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întemeietor este lisus Cristos, pe care creştinii de toate 
confesiunile si orientárile il considera Cuvantul divin 
(Logosul) intrupat, Fiul lui Dumnezeu si Mantuitorul lumii 
(Mesia). Pe scurt, Crestinismul inseamna lisus Cristos, 
adevar re-afirmat recent de teologi precum Cardinal 
Joseph Ratzinger sau Hans Kung, in lucrarile lor dedicate 
Crestinismului sau intemeietorului acestuia. 

Dar, cu toate ca nu este o ideologie sau o doctrina 
politica, Crestinismul a jucat, in istoria lumii, un rol 
esential, mai mare decat oricare alta ideologie sau 
doctrină, cu mult mai mare chiar decât a jucat 
liberalismul, despre care s-a spus explicit ca a creat lumea 
moderná!'?, Cum avea să remarce filosoful italian 
Bennedetto Croce, într-un eseu intitulat: Pourquoi nous ne 
pouvons pas de ne pas nous dire chretiens? Creştinismul a 
fost cea mai mare revoluţie pe care omenirea a împlinit-o 
vreodată, mai mare decât aceea realizată de greci în 
poezie, artă, filosofic, libertate politică sau de romani în 
drept, pentru a nu mai vorbi de revoluțiile mai vechi ale 
scrisului, matematicilor, ştiinţei astronomice, medicinei şi 
a tot ceea ce datorăm Orientului si Egiptului!?. El a 
schimbat lumea din temelii, a schimbat omul în profunzimi, 
mai mult decât oricare altă doctrină sau ideologie. Două 
continente care sute şi chiar mii de ani au dat tonul în 
istoria civilizaţiei lumii şi-au definit identitatea, crezurile şi 
valorile prin raportare la tradiţia creştină sau iudeo- 
creştină (sintagmă contestată de unii, agreată de alţii, 
printre care Remi Braque). 

Incă din primele secole, Creştinismul a stârnit reacţii 
politice la nivel foarte înalt (a se vedea teroarea exercitată 
asupra creştinilor de mai multi împărați romani, în frunte 
cu Nero). După unii analişti, el a influenţat decisiv evoluţia 
şi, în cele din urmă, căderea Imperiului roman, devenit, 
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intre timp, crestin, cel mai mare imperiu din istorie (idee 
impotriva cáreia Augustin va scrie celebra sa lucrare De 
civitate Dei). 

Crestinismul a dat identitatea profunda, spirituala si 
culturalá, moralà, a doua continente: Europa si America de 
Nord, continente ce au jucat un rol esential in cultura si 
istoria umanitatii. 

Dupa cum avea sa remarce istoricul francez al 
gandirii politice, D.G. Lavroff: ,Desi revelatia crestina nu 
reprezinta un mesaj politic, Crestinismul atinge, totusi, in 
manieră indirectă relaţiile dintre om si societate”!”*. 

Creştinismul a influenţat şi continuă să influenţeze 
deopotrivă gândirea politică şi viaţa politică, in acceptiune 
practică. Mai mult decât oricare doctrină sau ideologie, 
Creştinismul şi-a pus - şi continuă să-şi pună - amprenta 
asupra gândirii (minţii) şi manifestării (vieţii) a peste 2, 3 
miliarde de oameni (atâţia câţi, potrivit estimărilor, 
numără Creştinismul, în prezent, la scara globală). Este 
religia, dacă nu cea mai veche, în mod cert cu impactul cel 
mai mare din întreaga istorie. 

2. lisus Cristos, întemeietorul de drept şi de fapt al 
Creştinismului, n-a fost un om politic, un lider (conducător) 
politic sau un rege, în accepțiunea obişnuită a termenului. 
N-a înfiinţat partide politice (deşi creştinii au reprezentat 
un soi de „partidă”, dar nu politică), n-a condus armate, n- 
a fost şeful vreunui stat (în ciuda faptului că Savonarola, 
ciudatul călugăr dominican, l-a declarat „oficial” rege al 
Florenței). Dimpotrivă, întrebat de Pilat, guvernatorul 
roman al ludeii, dacă este împărat, aşa cum îl acuzau cei 
care voiau să fie condamnat la moarte, lisus răspunde: 
„Împărăţia mea nu este din lumea aceasta!” 

lar, atunci când, după înmulţirea miraculoasă a 
pâinilor, ştiind că vor veni „să-l pună cu de-a sila rege”, 
lisus se retrage singur în munţi mărturisind, şi prin acest 
gest, că El nu este rege acum şi aici, pe Pământ, că 
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impárátia Lui este din altá lume si de cu totul altá facturá: 
o impárátie Spirituala. 

Faptul ca lisus nu a fost un lider politic, în sensul 
obisnuit al cuvántului, nu L-a ferit de a fi considerat lider 
politic de cátre evreii care asteptau un eliberator de sub 
stapanirea romana, poate chiar un revolutionar. Mai mult, 
procesul lui lisus a avut si conotatii politice, chiar daca 
motivatiile profunde erau de ordin spiritual. 

Se poate accepta chiar ca lisus ,nu era preocupat 
nici de economie politica, nici de democratie, nici de 
patriotism”, cum spune Miguel de Unamuno. De aici, insa, 
şi până la a considera că lisus habar n-avea de politică e o 
cale lungă, pe care Scripturile nu o confirmă. 

Afirmatii de genul celor făcute de Ernest Renan în 
celebra lui carte Viața lui Iisus”, cum că lisus habar n- 
avea ce este guvernarea nu concordă nici cu spiritul şi nici 
cu litera Bibliei, care precizează, fără echivoc, că: „Prin El 
au fost făcute toate lucrurile care sunt în ceruri şi pe 
pământ, cele văzute şi cele nevăzute: fie scaune de domnii, 
fie dregătorii, fie domnii, fie stăpâniri. Toate au fost făcute 
prin El şi pentru E1”!”6. Mai mult, în cartea Apocalipsa, El 
este numit „Domnul domnilor şi împăratul împăraţilor”. 

Cum spun unii, atunci, că lisus n-avea habar de 
politică? Dacă politica, aşa cum ne spun Scripturile, a fost 
făcută prin El şi pentru EI? 

Chiar dacă n-a fost un lider politic, în sensul 
consacrat al termenului, lisus Cristos a influenţat istoria 
lumii şi destinul omenirii mai mult şi mai profund decât 
oricare alt lider politic. El n-a condus efectiv armate, n-a 
repurtat victorii militare, dar a biruit lumea (cum El însuşi 
le-a spus ucenicilor, atunci când s-a despărţit de ei: „În 
lume veţi avea necazuri; dar indrazniti, Eu am biruit 
lumea”). lar arma prin care lisus a biruit lumea este arma 
iubirii fagape). lisus a împărţit în două istoria lumii: 
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inainte de Christos si dupá Christos, onoare pe care niciun 
alt om sau lider politic n-a reusit s-o dobandeasca 
vreodata. Doar Nietzsche se iluziona ca este indeajuns de 
puternic pentru a imparti in doua istoria omenirii, dar, din 
fericire, acest lucru nu s-a intamplat. Iisus este singurul 
care a facut acest lucru si l-a facut fara sa forteze in niciun 
fel lucrurile. El continua sa exercite si astazi o influenta 
colosala, coplesitoare. Invatatura Sa, modelul Sau de viata, 
sfintenia Sa continua sa atraga si astazi milioane de 
oameni. Indiferent daca suntem sau nu credinciosi, crestini 
sau necrestini, lisus rămâne în istoria întregii omeniri un 
reper de neocolit. Într-un fel sau altul, întreaga lume se 
raportează la El, fie că-l acceptă, fie că-l respinge 
învăţătura. Prin moartea şi învierea Sa, relatată de 
Evanghelii, lisus din Nazaret a devenit „piatra din capul 
unghiului” pe care nimeni până acum n-a reuşit să o 
înlocuiască sau demoleze. 

3. Biblia nu este o carte de/ sau despre politică, un 
Manual sau un Tratat de (spre) politică. Cu toate acestea, 
ea conţine nenumărate referinţe la politică. Richard 
Wumbrand, un cunoscător profund al Scripturilor iudeo- 
creştine, afirma că 70% din Biblie este despre politică. În 
adevăr, există foarte multe referinţe la „politică”, mai cu 
seamă în Vechiul Testament. 

Astfel, în cele douăsprezece aşa numite „cărţi 
istorice” din Vechiul Testament găsim descrise evenimente 
politice, prezentați oameni politici (împărați, regi, 
dregători, înalți funcționari etc.). Cartea 1 Samuel ne 
descrie modul în care s-a făcut trecerea de la teocratie la 
monarhie în cazul poporului Israel. 

În cărțile istorice ne sunt infatisate figuri ilustre ale 
„poporului ales”, precum regele David sau Solomon, fiul 
acestuia, devenit rege după moartea tatălui sáu, Iosif, 
devenit un fel de prim-ministru în Egiptul faraonic, Daniel 
şi mulți alții. Cartea Daniel ne revelează o filosofie a 
istoriei pe care se poate întemeia si o viziune despre 
politică. 


Noul Testament contine, ce-i drept, mai putine 
referinte explicite la politica, dar pasajele care fac referire 
la politicá sunt, formal, mult mai apropiate de modul in 
care politica a fost abordata in tratatele seculare despre 
politica, incepand cu Platon si Aristotel si continuánd cu 
gandirea politica moderna pe care, intr-un fel si sub 
anumite aspecte, s-ar putea spune ca a anticipat-o. 

In fine, Biblia contine si o viziune eschatologica 
referitoare la politica. Atunci cand se va instaura imparatia 
lui Dumnezeu, in mod definitiv si irevocabil, politica va 
disparea, nemaifiind nevoie de ea. Caci, asa cum omul 
paradiziac n-a trait intr-un mediu politic, omul restaurat, 
dupa chipul Dumnezeului Celui viu, nu va mai avea nici el 
nevoie de politică. Singurul rege va fi atunci lisus Cristos, 
pe care cartea Apocalipsei îl numeşte „Regele regilor şi 
Domnul domnilor”177. 

Se poate conchide astfel că, deşi mesajul biblic nu 
este, în mod clar, unul politic, Biblia conţine o învăţătură 
coerentă privitoare la politică şi, am putea spune, chiar o 
paradigmă politică sau etico-politică, dezvoltată ulterior de 
mari gânditori creştini, filosofi şi teologi deopotrivă, de la 
Augustin şi Toma de Aquino până la mari teologi ai 
secolului XX, precum Cardinalul Ratzinger, Hans Kung, 
Jurgen Moltmann, Carl F. Henry, Jacques Ellul şi mulţi alţii. 

Biblia contine, de fapt, două tipuri de învățături 
privind politica. Astfel, ea conţine principii fundamentale, 
generale, privind politica, incluzând aici pe cele privind 
supunerea, originea puterii, delimitarea puterii temporale 
de puterea spirituală, sarcinile autorităţii politice, dar şi 
pacea sau democraţia sau principii şi norme vizând etica 
politică. 

Totodată, Biblia oferă un cadru de referinţă înăuntrul 
căruia pot fi abordate, tratate, chestiuni de politică 
practică, aplicată, precum: avortul, donarea, eutanasia etc. 

În cartea sa Politics according to the Bible, după ce 
face o prezentare a principiilor fundamentale (basic 
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principles) pe care se intemeiazá politica in Biblie, teologul 
american Wayne Grudem, acordă un spaţiu extins 
problemelor concrete, specifice (specific issues) ce pot fi 
interpretate, tratate si rezolvate din perspectiva biblica, 
precum: protectia vietii, cásátoria, familia, economia, 
mediul, apárarea nationalá, politica externà, libertatea 
cuvântului, libertatea religiei etc.!"8. 

În cele ce urmează, fiind vorba de o abordare 
teoretico-doctrinară, mă voi referi prea puţin sau deloc la 
aspecte privind politica aplicată, politicile publice şi la 
cadrul oferit de Biblie pentru rezolvarea lor şi mai mult la 
chestiuni principiale, de ordin general, referitoare la 
politică, aşa cum sunt acestea ilustrate în Biblie (în Vechiul 
Testament, dar mai ales în Noul Testament). 

3. Separarea puterii temporale de puterea spirituală 

Evangheliile sinoptice relatează că fariseii si 
irodianii, două orientări opuse Creştinismului (afirmat, la 
început, el însuşi ca o orientare în cadrul ludaismului) s-au 
dus la lisus voind să-l întindă o cursă. Astfel, după ce au 
încercat să-l câştige bunăvoința, l-au întrebat daca se 
cuvine sau nu să plătească taxe (bir) Cezarului. Drept 
răspuns, lisus le-a cerut o monedă şi i-a întrebat: „Chipul 
acesta si slovele scrise pe el, ale cui sunt?". Ei i-au 
răspuns: „Ale Cezarului”. Atunci, El le-a zis: „Daţi dar 
Cezarului ce este al Cezarului, şi lui Dumnezeu ce este al 
lui Dumnezeu"!7??!$99? Un răspuns care i-a descumpănit pe 
interlocutori, determinându-i să plece. Textul va fi preluat, 
însă, ulterior, de majoritatea istoricilor gândirii politice şi 
de alţi autori, fiind interpretat în moduri diferite. Miguel 
de Unamuno, de pildă, în Agonia Creştinismului -, este de 
părere că trebuie să ţinem seama de context. După care se 
întreabă: Ce este al Cezarului? Banul. Şi ce este al lui 
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Dumnezeu? Sufletul. 

Specialistii in istoria gandirii politice au interpretat, 
la randul lor, diferit acest pasaj. Unii au vázut in ráspunsul 
lui Iisus o încercare de legitimare a împărăției cezarului, a 
politicului. Altii - si, dupa párerea noastra, acesta este 
raspunsul corect - au vazut, in acest text, o tentativa de 
separare a puterii spirituale de puterea temporala, a 
Bisericii de Stat. Substituirea sau amestecul celor doua 
puteri a generat cele mai neasteptate excese. Istoricul 
francez Jean Baptiste Duroselle prezinta, in cartea sa 
Europe. Histoire de ses peuples!?!, excesele pe care le-au 
generat luptele dintre papalitate si monarhiile europene, 
fiecare din cei doi protagonisti incercánd sá-si asigure 
suprematia asupra celuilalt. Confundarea celor doua puteri 
in cadrul regimurilor teocratice a generat, de asemenea, 
excese altfel greu de imaginat. 

Nu este de mirare cá separarea celor douá puteri a 
fost consideratà de anumiti analisti drept prima separare a 
puterilor in stat si o conditie necesará a democratiei 
moderne. Ea a fost urmatà de separea binecunoscuta, din 
sanul puterii temporale, intre puterea legislativa, puterea 
executivà si puterea judecatoreasca. 

Separarea puterii spirituale de puterea temporalà a 
creat premise pentru limitarea exceselor puterii, oricare ar 
fi fost aceasta, Crestinismul putand fi privit, cum vom 
vedea, ca o doctriná a limitárii puterii politice, mai curánd 
decât ca o doctrină ce legitimează absolutismul puterii. 

Prin separarea puterii temporale de puterea 
spirituală, a Bisericii de Stat, Creştinismul a schimbat 
radical politica şi guvernarea. 

In cartea sa binecunoscută, La Cité Antique, istoricul 
francez Fustel de Coulanges a arătat în ce fel Creştinismul 
a reuşit să schimbe radical principiile şi regulile esenţiale 
ale politicii. Astfel, în societăţile precreştine, religia, 
dreptul şi guvernarea se confundau. „Religia era stăpână 
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absolutá atat in viata privata, cat si in viata publica; statul 
era o comunitate religioasa, regele un pontif, magistratul 
un preot, legea o formulà sacrá; patriotismul era pietate, 
exilul o  excomunicare; libertatea individuală era 
necunoscuta; omul era aservit statului prin suflet, prin 
trup, prin bunuri; ura impotriva stráinului era obligatorie; 
notiunea de drept si de datorie, de justitie si de afectiune 
se oprea la marginile cetátii; societatea omeneasca era, in 
chip necesar, limitata printr-o anume circumferinta trasata 
in jurul unui pritaneu si care nu includea posibilitatea 
întemeierii unei societăţi mai mari"!9?, Pentru prima dată, 
gratie Crestinismului, domeniul guvernarii este separat de 
domeniul religiei. 

,Acest principiu a fost bogat in rezultate importante. 
Pe de o parte, politica a fost eliberata definitiv de regulile 
stricte pe care vechea religie i le trasase. Oamenii au putut 
fi guvernati fără ca aceia care îi conduceau sa se 
conformeze obiceiurilor sacre, fara sa tina seama de 
prevestiri sau de oracole, fara sa puna de acord toate 
actele lor cu credintele si cu nevoile cultului: Politica a 
devenit mai libera in miscarile ei; ea n-a mai fost stanjenita 
de nicio alta autoritate in afara de aceea a legii morale. Pe 
de alta parte, daca statul a devenit mai puternic in anumite 
privinte, influenta sa asupra oamenilor a fost, in schimb, 
mai limitata. O jumatate de om i s-a sustras. Crestinismul 
spunea ca omul nu mai apartine societatii decat printr-o 
parte a fiintei sale, ca el era legat de societate prin trupul 
si prin interesele sale materiale, ca, daca era supusul unui 
tiran, trebuia sa i se supuna, ca, daca era cetatean al unei 
republici, trebuia sa-si dea viata pentru ea, dar ca, prin 
sufletul sau, el era liber si nu avea indatoriri decat fata de 
Dumnezeu”!83, 

La rândul sau, Nicolae Berdiaev a subliniat 
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diferenţele dintre monism si dualism si a evidenţiat 
avantajele dualismului în raport cu monismul. Cel dintâi 
duce la libertate şi la respectul persoanei umane, cel de-al 
doilea duce la despotism şi  îngrădirea libertății. 
„Indiferent de coloratura sa religioasă sau antireligioasă, 
monismul tinde totdeauna spre tiranie. In schimb, 
dualismul, corect interpretat, între împărăţia cezarului şi 
împărăţia lui Dumnezeu, între spirit şi natură, între spirit 
şi societatea etatista, poate deveni un fundament al 
libertatii”’®*. El a atras atenţia asupra exceselor generate 
de monism, în formele cunoscute în care acesta s-a 
manifestat de-a lungul istoriei: de la vechile teocratii la 
cezaro-papism sau papocezarism. Cu toate că, în Occident, 
datorită catolicismului, dualismul a fost mai prezent decât 
în Orient, unde a prevalat monismul: „Confundarea şi chiar 
identificarea împărăției cezarului cu împărăția lui 
Dumnezeu a avut loc permanent atât în practica vieţii, cât 
şi în planul gândirii şi al doctrinelor”1%5. Există, potrivit lui 
Berdiaev, o înclinaţie irezistibilă către monism, iar: 
„Cezarul are tendinţa irezistibilă de a pretinde nu numai 
ce este al cezarului, ci şi cele ce sunt ale lui Dumnezeu, 
respectiv supunerea omului în totalitatea lui. Este, crede 
el, principala tragedie a istoriei, tragedia libertăţii şi 
necesităţii, a destinului istoric şi uman. Statul înclinat spre 
slujirea cezarului nu se interesează de om, acesta nu există 
pentru el decât ca unitate statistică. lar atunci când statul 
începe să manifeste un interes prea mare pentru om, se 
întâmplă ce e mai rău, căci începe să-i subjuge şi forul 
interior: or, împărăţia Duhului nu poate fi cuprinsă în 
împărăţia cezarului. Duhul este infinit şi se deschide 
infinitului. Cezarul, în schimb, este finit şi încearcă să pună 
pecetea finitudinii sale asupra Duhului”1%6. „Victoria finală 
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a Duhului asupra cezarului este insá posibila numai in 
perspectivă eschatologica”'*’. 

In zilele noastre, Jean-Louis Harouel, un jurist 
francez, este de parere ca: ,Crestinismul a inventat 
distinctia sacrului si a profanului, a religiosului si a 
politicului, a puterii spirituale si a puterii temporale" si ca 
,aceasta distinctie este marca specifica si fundamentul 
insusi al civilizatiei crestine. Este ceea ce face aceastá 
civilizaţie profund diferită de alte civilizaţii, începând cu 
aceea care este considerată actualmente marea sa rivală: 
civilizaţia islamică” 188. 

Mai mult chiar: disjunctia creştină a politicului si a 
religiosului constituie sursa succeselor pe care Occidentul 
le-a cunoscut de-a lungul istoriei. Din ea s-a născut 
libertatea individului, care este la originea nu numai a 
libertăţilor publice europene, ci si a dinamismului 
civilizaţiei occidentale. La ea trebuie să raportăm invenţia 
de către Europa Occidentală - şi nu de către alte civilizaţii 
- a progresului tehnic şi a dezvoltării economice, de care 
beneficiază astăzi o mare parte a umanităţii. 

Libertatea intelectuală, progresul ştiinţific, economic 
şi social, toleranța, individualismul, secularizarea societăţii 
(„laicitatea este o invenţie specific creştină”) sunt, istoric 
vorbind, invenţii ale civilizaţiei occidentale creştine. Toate 
acestea, considera Harouel, sunt roadele dualismului 
creştin, care reprezintă „adevăratul geniu al 
Creştinismului”. Delimitarea spiritualului şi a temporalului 
a procurat individului o libertate fără echivalent în alte 
civilizaţii. 

E adevărat, însă, că autonomia reciprocă a politicului 
şi a religiosului nu s-a impus decât cu preţul unor lungi şi 
violente conflicte, dar efectele ei benefice nu pot fi trecute 
sub tăcere. Ele au rămas peste timp. Orice s-ar spune, 
Creştinismul este factorul care a dat identitatea profundă 
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a  societátilor occidentale si matricea valorilor 
Occidentului. 

Si toate acestea au fost posibile gratie disjunctiei pe 
care Crestinismul a operat-o intre puterea temporala si 
puterea spirituala. ,Adeváratul geniu al Crestinismului” 
(aluzie la cartea lui Chateaubriand, Le génie du 
Christianisme), este de párere Harouel, constá in aceastá 
distinctie pe care nicio alta religie nu o opereaza atat de 
transant. 

Cred, totusi, cà autorul francez exagereazá atunci 
cand pune toate succesele civilizatiei occidentale pe seama 
acestei disjunctii intre temporal si spiritual. In ce ma 
priveste, cred, mai degraba, ca toate aceste realizari 
extraordinare au fost posibile, nu in primul rand, datorita 
separárii dintre temporal si spiritual, cum considera 
Harouel, ci mai curand viziunii despre om pe care 
Crestinismul a promovat-o. Omul a fost perceput, pentru 
prima si singura data, ca o creatura privilegiatà, conceputa 
si creata dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu si 
capabila de actiune creatoare. Faptul ca ,suntem de neam 
din Dumnezeu”, cum spune Apostolul Pavel, in Cuvantarea 
din Areopagul atenian, este ceea ce confera omului 
unicitate si il face capabil sa creeze cultura si civilizatia pe 
care le-a creat. Suntem ceea ce suntem gratie darurilor, 
capacitatilor, facultatilor pe care Creatorul suprem le-a pus 
in noi. Acesta este, dupa parerea mea, elementul distinctiv 
sau, ca Sa folosesc sintagma lui Harouel, ,,adevaratul geniu 
al Crestinismului”. Si asa se explica avansul extraordinar 
al civilizatiei occidentale in raport cu alte civilizatii. 

Fapt e ca separarea puterii temporale de puterea 
spirituala a constituit cea dintai premisa a nasterii 
democratiilor moderne. Fárá separea bisericii de stat, ne- 
ar fi greu să ne imaginăm democraţia în sensul ei modern, 
iar acest lucru îl datorăm, fie că ne place, fie că nu ne 
place, Creştinismului. 

4. Originea puterii politice 

Puterea a fost şi continuă să fie percepută de 
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majoritatea politologilor erei moderne drept conceptul de 
referintá in aria stiintelor politice, jucand un rol similar cu 
cel pe care conceptul de energie, bunáoará, l-a jucat in 
aria stiintelor fizice. 

Dispute aprinse s-au purtat, de-a lungul timpului, in 
ce priveste originea puterii politice. Potrivit lui Platon, 
primul gânditor politic sistematic, puterea în cetate 
revenea filosofilor, în virtutea unei înzestrări realizate de 
demiurgul creator, care a amestecat metalele cele mai 
nobile în structura filosofilor conducători. 

Pentru Aristotel, puterea este un fenomen natural, 
natura neactionand întâmplător, ci potrivit unor finalitati 
(teleologism natural). Filosoful grec a intuit cel dintâi 
forma relaţiei de putere care este relaţia dintre 
comandament şi ascultare (supunere). 

Adepții teoriilor contractualiste - Hobbes, Locke, 
Rousseau - percepeau puterea ca rezultat al unui pact 
social, care a făcut trecerea de la starea de natură la 
starea politică. Ei au înţeles însă diferit atât starea de 
natură, cât şi pactul social şi efectele acestuia. Hobbes, de 
pildă, justifica, prin intermediul pactului social, puterea 
absolută a suveranului, care nu era obligat să respecte 
legile, fiind în puterea lui de a le schimba oricând pe cele 
inconvenabile. 

Pentru marxişti, puterea îşi avea sursa în relaţiile de 
producţie şi în luptele dintre clase. 

Pentru Hans Morgenthau, exponentul teoriei realiste 
în relaţiile internaţionale, „puterea politică este o relaţie 
psihologică între cei care o exercită şi cei asupra cărora se 
exercită. Ea dă celor dintâi controlul asupra anumitor 
acţiuni ale celorlalţi prin influenţa pe care primii o exercită 
asupra gândirii celorlalţi. Această influenţă se poate 
exercita prin ordine, ameninţări, convingere sau o 
combinaţie din toate acestea”18%. 

Creştinismul a înţeles puterea ca fiind de origine 
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divina. Astfel, in Epistola cátre romani, capitolul 13, 
apostolul Pavel scrie cá „orice putere vine de la 
Dumnezeu”. Marii teologi si filosofi ai Evului Mediu 
crestin, Augustin si Toma d'Aquino, vor prelua aceasta idee 
şi o vor dezvolta, in manieră proprie. Aceştia preferă o 
formulă negativă, dar care spune, în esenţă, exact acelaşi 
lucru: „Nu este putere care să nu vină de la Dumnezeu”. În 
acelaşi timp însă, ei au sesizat faptul că, deşi vine de la 
Dumnezeu, puterea este exercitată, totuşi, de către 
oameni, iar acest lucru îşi pune amprenta asupra 
exercitării şi acţiunilor sale. 

Originea puterii politice a stârnit o dispută celebră 
între doi autori englezi, adepţi ai unor puncte de vedere 
diametral opuse: Robert Filmer şi John Locke. Intr-o 
lucrare apărută postum, intitulată PatriarchaZ", Robert 
Filmer postulează originea divină a puterii politice şi 
extrage de aici ideea că Dumnezeu l-a făcut pe Adam rege 
şi după el şi pe unii dintre urmaşii săi. N 

Locke va fi însă de cu totul altă părere. In primul 
capitol din cel de-al doilea Tratat despre guvernámántul 
civil, el formulează, ca şi concluzii la disputa sa cu ideile 
lui Filmer, următoarele idei privind originea puterii 
politice: I. Că Adam n-a avut, nici printr-un drept natural al 
paternității, nici printr-un dar pozitiv al lui Dumnezeu, o 
asemenea autoritate asupra copiilor sái sau o asemenea 
stăpânire asupra lumii cum se pretinde (cum pretindea 
Robert Filmer - n. ns. - V.B.); II. Cà, si dacă ar fi avut-o, 
moştenitorii sài nu ar fi avut totuşi niciun drept la aceasta; 
III. Cà, dacă moştenitorii ar fi avut totuşi acest drept, 
neexistând nicio lege naturală si nicio lege pozitivă a lui 
Dumnezeu prin care să se determine moştenitorul 
îndreptățit, în toate disputele ce ar putea apărea, dreptul 
la succesiune si, în consecință, la deținerea puterii nu s-ar 
fi putut determina cu certitudine; IV. Cà si dacă s-ar fi 
putut determina mostenitorul indreptatit, cunoasterea 
celei mai vechi linii de descendenti ai lui Adam a fost totusi 
de atâta timp în întregime pierdută, încât între rasele 
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umane si familile lumii nu-i rámáne nici uneia un 
ascendent asupra alteia, vreo pretentie de a fi socotità cea 
mai veche casă si de a avea dreptul la moştenire” 190191, 

Locke este, cum se stie, unul dintre exponentii clasici 
cei mai de relief ai teoriei limitarii puterii prin separea 
puterilor in stat, celálalt fiind Montesquieu. 

Ideea originii divine a puterii politice a fost folosità 
de diversi oameni politici si de diversi analisti in sensuri 
diametral opuse. Astfel, unii oameni politici, precum 
Ludovic al XIV-lea si autori, precum Filmer sau Bossuet, au 
folosit argumentul originii puterii pentru a justifica 
puterea absolută a monarhului. Alţii, precum Locke, ş.a., 
au extras din aceeaşi idee o concluzie contrară: aceea a 
limitării puterii politice. Voi reveni asupra acestui aspect 
spre finalul lucrării, când voi vorbi despre limitarea puterii 
cu ajutorul doctrinei creştine. 

Adevărul e că sacralizarea puterii, din orice 
perspectivă ar fi făcută, a condus mai curând la excese în 
exercitarea ei efectivă, decât la ponderarea şi limitarea ei. 
Această idee e confirmată de experienţa nu doar a 
teocratiilor, ci şi a tuturor regimurilor absolutiste care s-au 
prevalat de ideea originii divine a puterii pentru a justifica 
o putere fără limite. După părerea mea, doctrina creştină, 
interpretată corect, oferă mai degrabă argumente în 
favoarea limitării puterii şi a exceselor ei. 

5. Problema supunerii 

De ce trebuie să ne supunem? De ce trebuie să 
ascultăm de autoritatea politică şi de orice autoritate legal 
instituită, aşa cum ne cere Apostolul Pavel, în Epistola 
către Romani 

Tema supunerii (ascultárii) reprezintă o temă 
importantă şi perenă a teoriei politice seculare. 

Problema supunerii este considerată de anumiţi 
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analisti cheia dezlegarii misterului puterii. ,A cunoaste 
cauzele supunerii”, scria Bertrand de Jouvenel, „înseamnă 
a cunoaşte natura puterii"!??!93, Fără ascultare, nu există 
putere. Dacă nimeni nu ar consimti să se supună, este 
raţionamentul acestora, puterea nu ar exista, pur şi 
simplu. 

Aristotel este primul gânditor care a vorbit, în 
termeni expliciti, despre importanţa supunerii în relaţia de 
putere. Pentru filosoful grec: „ascultarea este adevărata 
şcoală a conducerii”. 

Aristotel era de părere că pentru a fi un bun 
conducător trebuie, mai întâi, să înveţi să te supui. 
Adevărata şcoală a conducerii este supunerea. Şi chiar 
dacă a comanda (a conduce) şi a asculta (a te supune) 
sunt, pentru Aristotel, roluri (sarcini) alternative, 
supunerea e percepută de acesta ca fiind preeminentă. 
Inveti să conduci învățând, mai întâi, să te supui, să 
asculti. i 

In Eseu asupra servitutii voluntare21 Etienne de la 
Boetie se întreba cum este posibil, bunăoară, ca mulţimi 
întregi de oameni să asculte de un tiran, ignorând faptul că 
adevărata putere se află la ei? 

In secolul XX, Bertrand de Jouvenel, a acordat o 
atenţie specială problemei supunerii. In cartea sa, Du 
Pouvoir. Histoire de să croissance naturelle2*, acesta nu 
ezita să afirme că: „Totul se sprijină pe supunere”. 

La rândul său, Julien Freund!’ considera 
comandamentul şi supunerea cei doi poli ai relaţiei de 
putere si una din supozitiile de bază ale politicului, alături 
de supoziţiile public-privat si amic-inamic (aceasta din 
urmă vizând cu deosebire sfera relaţiilor internaţionale). 

In ecuaţia puterii, aşadar, supunerea (ascultarea) 
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este chiar mai importantá decát comandamentul. Se va 
gasi intotdeauna cineva care sa doreascá sa dea ordine, sa 
emita reguli de conduita si sa se asigure ca ele se aplica, 
sa ia decizii profitand de avantajele pe care le ofera in 
general puterea si exercitiul ei. Problema e daca 
respectivele ordine, decizii, reglementări vor găsi 
ascultare în rândul celorlalţi. Fără supunere, pur şi simplu 
puterea nu există. Dacă nimeni nu se supune, dacă nimeni 
nu ascultă, puterea nu funcţionează. 

Supunerea poate fi obţinută prin mijloace diferite: 
persuasiune, constrângere, recompense materiale sau de 
altă natură, dar, indiferent de mijloacele prin care este 
dobândită, ea nu poate să lipsească din ecuaţia Puterii şi a 
Politicii, în general. 

În doctrina creştină, supunerea apare ca o obligaţie a 
fiecărui om şi ca o condiţie ce decurge din faptul ca orice 
putere vine de la Dumnezeu. 

„Oricine să fie supus autorităţilor celor mai înalte 
pentru că nu este autoritate care să nu vină de la 
Dumnezeu... „1%. 

Legitimarea supunerii şi a autorităţii politice este 
proclamată în virtutea acestui fapt. Cel de-al doilea 
argument care legitimează supunerea în faţa autorităţii 
este faptul că aceasta (autoritatea) urmăreşte binele 
supuşilor şi pedepsirea celor care fac răul. În virtutea 
acestor considerente, apostolul Pavel cere supunere nu 
doar de frica pedepsei, ci şi din îndemnul cugetului. 

Supunerea, ascultarea, reprezintă o condiție 
necesară convietuirii, ordinii in societate. În absenţa 
ascultării, se instalează haosul si in cele din urmă intervine 
disoluția societății. 

Apare, prin urmare, cât se poate de logic, de firesc, 
faptul că, în Romani 13: 1, apostolul Pavel atrage, mai 
întâi, atenția creştinilor asupra supunerii. Nesupunerea 
duce, in cele din urmă, la anarhie si haos, or Dumnezeu, 
spune Biblia, nu este un Dumnezeu al neoranduielii. 
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Dumnezeu a creat lumea, universul, ca o ordine 
perfectá, ca un cosmos si vrea ca si societatea sa traiasca 
in ordine. Dumnezeu nu are cum sá agreeze haosul si 
anarhia. 

Pavel avea, se pare, si un alt motiv - un motiv special 
- sa ceará crestinilor aflati la Roma si crestinilor in 
genere, să se supună, să asculte de autoritatea legal 
instituită. El avea o misiune de îndeplinit. După 
convertirea sa pe drumul Damascului, Pavel devine din 
prigonitor al creştinilor, cum fusese până atunci, un 
apostol al lui Cristos, gata oricând să sacrifice totul, chiar 
şi propria viata, pentru cauza Evangheliei (împărăției). El 
era pe deplin conştient că nesupunerea, neascultarea de 
autorităţi, ar fi putut pune în pericol misiunea de 
propovăduire a Evangheliei. 

Nesupunerea era considerată de autorităţile romane 
o culpă extrem de gravă şi era pedepsită drastic. Marele 
Imperiu nu tolera niciun fel de nesupunere. Cu atât mai 
mult din partea creştinilor supuşi, în primele secole, la o 
teroare continuă. Pavel, care era cetăţean roman, 
conştientiza ce-ar fi însemnat să te opui pe faţă colosului 
roman. El a preferat mai degrabă să folosească avantajele 
oferite de acest imperiu întins, cel mai mare din istorie, 
pentru a duce Evanghelia lui Cristos printre neamuri. 

Dar, fireşte cà nu ratiunile practice erau cele care 
prevalau, ci ratiunile biblice. Dumnezeu nu este compatibil 
cu dezordinea, cu neascultarea. El nu este un Dumnezeu al 
neoranduielii, astfel ca trebuie sa ne supunem lui 
Dumnezeu si tuturor puterilor legitime pe care acesta le-a 
ingáduit. Acesta este sensul invátáturii biblice cu privire la 
supunere. 

6. Sarcinile si mijloacele autoritatii politice si ale 
omului politic in viziunea (doctrina) crestinà, sarcinile 
autoritátii politice si ale omului politic sunt stabilite de 
Dumnezeu. E vorba de doua sarcini capitale. Prima este 
binele supusilor. Autoritatea politicà si omul politic sunt in 
slujba lui Dumnezeu pentru a face binele supusilor. A doua 
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sarcină constă in pedepsirea celor care fac răul, refuzând 
să se supună autorităţii publice. 

Cele două sarcini se regăsesc şi în doctrinele politice 
seculare. Astfel, Aristotel era de părere că scopul, raţiunea 
de a fi a statului şi a politicii în general este binele 
supuşilor, binele comun, binele cetăţii. În virtutea acestui 
fapt şi din considerente de ordin practic, politicii i se 
subordonau, în viziunea lui Aristotel, toate celelalte 
activităţi, ştiinţe etc. Fiecare dintre acestea avea drept 
scop un anume fel de bine, dar politica singură urmărea 
binele general, binele comun, care era binele cel mai înalt, 
în ordine practică. În virtutea acestui fapt, ea prescria, 
prin legiferare (cu ajutorul legilor pe care le elabora), ce 
este permis si ce este oprit in cetate. 

Ideea binelui comun ca scop, ratiune de a fi a politicii 
a facut o indelungatá carierá in istoria gandirii politice si 
chiar in viata politicá practicá. Numerosi politicieni si 
specialisti in stiinta politica impartasesc formal si astázi 
acest punct de vedere, conform cáruia scopul politicii este 
binele cetatenilor cu toate ca, in practica, oamenii politici 
contrazic cel mai adesea acest punct de vedere. De fapt, 
putini s-ar gandi, astazi, sa conteste aceasta idee, cu toate 
ca, practic, ea este arareori onorata. Discutiile s-au purtat 
mai ales în jurul acceptiunii noţiunii de „bine comun". 

Ce este binele comun? Cum poate fi el definit? 

Unii l-au perceput ca pe o noţiune rebelă, greu, dacă 
nu imposibil de definit. Alţii l-au identificat cu alte noţiuni 
precum cele de dreptate, justiţie, ordine, pace socială, 
prosperitate sau chiar cu noţiunea de fericire (Aristotel 
însuşi a pus un mare accent pe noţiunea de fericire şi pe 
posibilitatea dobândirii fericirii prin participare la viaţa 
politică). Cei mai riguroşi au încercat să facă distincţie 
între binele comun şi binele colectiv, între binele comun şi 
binele individual. S-a spus adesea că binele comun nu 
poate fi identificat cu binele individual si nu poate fi nici 
măcar asimilat cu suma ipostazelor sub care se înfăţişează 
binele la diverşi indivizi. Uneori, noţiunea de bine comun a 
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fost inlocuitá cu cea de interes comun sau interes general. 
Alteori, binele comun a fost identificat cu binele Statului, 
cu ratiunea de stat (in Principele lui Machiavelli, de pilda). 
În cele din urmă, cineva s-a supărat şi a aruncat 
provocarea: dacă li se pretinde oamenilor politici să 
înfăptuiască binele comun, să li se spună ce înseamnă 
acesta. lar această sarcină ingrată urma să revină - cui 
altcuiva dacă nu - filosofilor. 

Un lucru pare ciudat: cu toate că majoritatea 
teoreticienilor politici şi majoritatea oamenilor politici - 
poate cu excepţia lui Machiavelli şi a machiavellienilor - 
recunosc că scopul politicii este binele cetăţenilor, adesea, 
în practică, ei s-au abătut de la ceea ce-ar fi trebuit să fie 
binele comun. 

Însă, dincolo de diferite acceptiuni care i s-au dat, a 
rămas, oricum, ideea că scopul politicii, raţiunea pentru 
care ea a fost inventată şi pentru care ea este întreţinută 
de societate, constă în facerea binelui. lar învăţătura 
creştină a avut un rol semnificativ în consacrarea acestei 
idei. 

Cea de-a doua sarcină a autorităţii politice şi a 
omului politic, aşa cum apare ea în Epistola către Romani 
13: 4, este pedepsirea celor care fac răul. Astfel, omul 
politic, dregătorul, cel ce administrează treburile publice 
„este slujitorul lui Dumnezeu pentru binele tău. Dar, dacă 
faci răul, teme-te căci nu degeaba poartă sabia. El este in 
slujba lui Dumnezeu ca să-l răzbune şi să pedepsească pe 
cel ce face răul”. 

Sabia este aici simbolul constrângerii fizice. 

Pedepsirea trişorilor a fost considerată, din vechime, 
o necesitate. Ea apare la majoritatea gânditorilor care s-au 
pronunţat asupra rolului, sarcinilor şi raţiunii de a fi a 
politicii şi a statului. Deja Aristotel atrăgea atenţia asupra 
faptului că unii oameni vor asculta de cuvânt, în timp ce 
alţii vor trebui „constrânşi ca vita la jug". De remarcat ca 
pedepsirea trişorilor, a celor care încalcă regulile jocului, 
este, în ultimă analiză, tot spre binele oamenilor cinstiţi, 
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scutindu-i pe acestia de eventualele nepláceri cauzate de 
incálcarea regulilor convietuirii. Pana la urmá, politica, asa 
cum a fost perceputa si definita de Platon, in Omul politic, 
este tocmai „ştiinţa vietuirii în comun a oamenilor"!?6, 
Legile, regulile, normele sunt elaborate in acest scop, iar 
incalcarea lor in masa conduce societatea spre anarhie si, 
in cele din urmá, spre disolutie. Or, este cát se poate de 
clar cà Dumnezeu nu doreste asa ceva. Dimpotrivà, El ni se 
revelá, in Biblie, ca un Dumnezeu al ordinii. Dumnezeu nu 
este un Dumnezeu al neoránduielii. De aceea, sanctionarea 
trisorilor, a celor care incalca regulile jocului nesocotind 
ordinea stabilità, reprezintă o sarcină nu doar 
indispensabilá convietuirii, ci si in consonantá cu voia si cu 
planul lui Dumnezeu (asa cum sunt acestea revelate in 
Scripturi). Nepedepsirea trisorilor ar duce la o inmultire a 
faradelegilor dincolo de limita suportabilitátii. O societate 
care nu-i pedepseste pe cei ce fac rául riscá sá fie inghititá 
de rau. De aceea, pedepsirea celor care fac raul este o 
sarcina la fel de importanta ca si aceea a infaptuirii binelui 
pentru oamenii onesti. Este conditia pentru ca o societate 
Sa pástreze un minimum de ordine si de pace sociala si sa 
previna acel ,rázboi al tuturor impotriva tuturor" despre 
care vorbea Thomas Hobbes in Leviathanul. 

Ce inseamná sá faci binele supusilor? Si ce inseamná 
Sa-i pedepsesti pe cei care fac raul? inseamna sa asiguri 
ordinea si pacea sociala, siguranta indivizilor, sa elaborezi 
legi drepte si sa te asiguri ca ele sunt respectate de toata 
lumea (cei care nu le respecta trebuie pedepsiti), sa faci o 
buna impartire a dreptatii, cum spunea Adam Smith. Din 
punct de vedere crestin, inseamna sa-i ajuti pe cei aflati in 
dificultate si care nu se pot intretine (descurca) singuri. 

Binele cetatenilor si sanctionarea celor care fac raul 
sunt cele doua sarcini capitale a caror implinire, potrivit 
Bibliei, Dumnezeu o asteapta din partea autoritatii politice 
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si a omului politic. 

Cát priveşte mijloacele recomandate pentru 
îndeplinirea acestor sarcini capitale, acestea sunt, în 
principal două: lauda şi sabia (constrângerea). Vocabula 
,laudá" acoperă, în limba greacă, o multitudine de 
aspecte. Practic, ea se referă la ansamblul mijloacelor 
paşnice şi legitime de care autoritatea politică se foloseşte 
în guvernarea societății. In revers, cuvântul „sabie” 
desemnează toate mijloacele de constrângere (sancțiune) 
fizică permise. Prin cele două categorii de mijloace, 
deținătorii temporari ai puterii isi îndeplinesc sarcinile 
stabilite de însuşi Dumnezeu. 

7. Legitimarea supunerii si a autorității politice 

Termenul de legitimitate este un termen de referință 
în gândirea seculară privitoare la politică. Cu toate 
acestea, noțiunea a fost diferit înțeleasă, iar motivațiile 
legitimitátii au fost si mai diferite, uneori deconcertante. 

Potrivit lui Mattei Dogan, sociolog francez de origine 
română: „Legitimitatea nu este înscrisă în textele 
constituționale. Conceptul înrudit - legalitatea - îşi găseşte 
loc în aceste texte. Legitimitatea este o credință pe care o 
descoperim în spiritul cetățenilor. Ea rezultă din 
convingerea că autoritățile unei tari sunt investite cu 
puterea de a lua decizii pe care cetățenii trebuie sa le 
respecte. O asemenea conceptie, inspirată de teoria clasică 
a lui Max Weber, insistă asupra a două elemente: 
recunoaşterea autorităţii guvernantilor şi obligaţia 
guvernatilor de a se supune. 

Dacă cetățenii estimează că instituţiile sunt 
apropiate, acestea sunt considerate ca legitime”1%. 

Sociologul francez aminteşte, în continuarea 
demersului sáu, două cunoscute definiții ale legitimitatii. 
Prima ii aparține lui Seymour Martin Lipset. Acesta 
înțelege prin legitimitate: „capacitatea unui sistem de a 
naşte şi menţine credinţa că instituţiile politice existente 
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sunt cele mai bune posibile pentru societate" !98, 


Cea de-a doua definiţie îi aparţine lui Juan Linz. 
Pentru Juan Linz, legitimitatea este „credinţa că, în ciuda 
insuficientelor si slăbiciunilor lor, instituţiile politice sunt 
mai bune decât oricare altele şi trebuie, în consecinţă, să 
te supui lor"!?9, 

Toate regimurile politice, chiar şi cele 
nedemocratice, absolutiste sau totalitare încearcă să 
dobândească o anume legitimitate. În absenţa oricărei 
legitimitáti este greu, dacă nu chiar imposibil, să guvernezi 
pe termen lung. „Un regim care nu este legitim nu poate fi 
democratic"??? Absența oricărei legitimitáti este călcâiul 
lui Ahile al unei guvernări. Când circumstanţele o vor 
permite, acea guvernare va fi repede înlăturată. 

Max Weber?! a identificat, cum se ştie, trei tipuri de 
legitimitate: legitimitatea tradiţională, legitimitatea 
charismatică şi legitimitatea legal-rational-birocraticà. In 
această tipologie, doctrina creştină s-ar încadra în 
legitimitatea tradiţională de drept divin, o modalitate de 
legitimare care pare să-şi fi pierdut din relevanţă în 
prezent, dar care rămâne, totuşi, o formă de legitimare 
care, de-a lungul istoriei, a jucat un rol esenţial în foarte 
multe circumstanţe. Apelul la sacru pentru a legitima 
puterea este utilizat, în prezent, de diverse doctrine şi 
ideologii fundamentaliste, fapt ce creează o anume 
retinere privitoare la legitimitatea traditional-religioasá. 

În doctrina creştină, legitimitatea e dată de două 
elemente. Primul este originea divină a puterii. Puterea, 
sunt chemaţi să asculte de orice autoritate care emană de 
la Dumnezeu. 

Al doilea element consistă în faptul că autoritatea 
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politica are ca prima sarcina - stabilita, atentie! tot de 
Dumnezeu - binele supusilor. 

Este, prin urmare, cat se poate de legitim sa te supui 
unei autoritati care iti vrea binele, care are drept sarcina - 
trasata de cea mai inalta autoritate din Univers - binele 
celor care se supun. Ar fi mai greu de imaginat supunerea 
fata de o putere care iti vrea raul, dar este cat se poate de 
firesc, de normal, de logic sa asculti de o autoritate care iti 
vrea binele si care este chemata sa faca tot ce depinde de 
ea pentru atingerea acestui scop. 

Supunandu-ne unei autoritati care ne vrea binele, 
contribuim noi insine la atingerea propriului nostru bine. 
Si cum pedepsirea celor care fac raul este, in ultima 
instanta, tot spre binele oamenilor onesti, am putea spune 
ca trebuie sa ne supunem autoritatii din amandoua aceste 
ratiuni: si pentru ca urmareste binele nostru si pentru ca 
pedepseste pe cei care fac raul si care pun in cauza 
ordinea si convietuirea in societate. 

De aceea, Pavel ne indeamna sa ne supunem ,nu 
numai de frica pedepsei, ci si din indemnul cugetului". 

Si suntem indemnati nu doar sá ne supunem, ci sá 
plátim si taxele. ,Cáci dregátorii sunt niste slujitori ai lui 
Dumnezeu, facand necurmat tocmai slujba aceasta”. Aici, 
Apostolul Pavel reia ideea din binecunoscutul pasaj 
referitor la birul cezarului. 

Pentru a legitima supunerea şi autoritatea politică, 
Biblia face, aşadar, apel la sacru, în primul rând şi apel la 
cuget, la gândire, în al doilea rând. Este în voia lui 
Dumnezeu şi spre binele nostru să ascultăm de cei ce 
exercită autoritatea în stat. Ce se întâmplă, însă, atunci 
când cel ce deţine exerciţiul puterii este un tiran sau un 
dictator, asemenea lui Hitler, Stalin sau Mao Zedong? 

S-a glosat mult pe această temă. 

Nicolae Berdiaev este de părere că: „Au fost greşit 
înţelese şi interpretate cuvintele evanghelice: «Daţi 
cezarului cele ce sunt ale cezarului şi lui Dumnezeu cele ce 
sunt ale lui Dumnezeu» şi cuvintele Sfântului Apostol 
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Pavel: «Nu este stapanire decát de la Dumnezeu». 
Tálmácirea acestor cuvinte avea o nuanta de servilism. 
«Dati cezarului cele ce sunt ale cezarului» nu constituie 
nicidecum o definitie religioasá a cezarului si a impárátiei 
lui, si nici vreo evaluare a lui. Este vorba doar de 
diferentierea a doua sfere diferite si de inadmisibilitatea 
confundarii lor. Iar cuvintele «nu este stapanire decat de la 
Dumnezeu», care aveau sá joace un rol fatal, exprimau 
pretutindeni servilismul si oportunismul fata de puterea 
statala, care nu au nimic comun cu crestinismul. Cuvintele 
Apostolului Pavel", este de pàrere Berdiaev, ,sunt lipsite 
de orice semnificatie religioasa, ele au caracter pur istoric 
si relativ, determinat de situatia crestinilor din Imperiul 
Roman. Apostolul Pavel se temea ca nu cumva crestinismul 
sá se transforme intr-o secta revolutionar anarhica. El 
intentiona sa insereze crestinismul in istoria universalá"?9?, 

lar, ceva mai departe el conchide ca: „Nicio 
suveranitate a puterii pământeşti nu poate fi compatibilă 
cu creştinismul: nici suveranitatea monarhului, nici 
suveranitatea poporului, nici suveranitatea unei clase. 
Singurul principiu compatibil cu creştinismul se referă la 
afirmarea drepturilor inalienabile ale omului ”20%5. 

Totuşi, filosoful recunoaşte că teocratia a fost una din 
ispitele pe care le-a încercat umanitatea creştină. Ispita o 
constituie nu doar teocratia în sensul medieval al 
cuvântului, ci şi statele care totdeauna erau creştine doar 
în sens simbolic şi nu în mod real, compromitànd astfel 
întreaga doctrină a crestinismului™. 

Când Apostolul Pavel legitima supunerea în faţa 
autorităţii politice şi a oricărei puteri, el avea în vedere 
câteva lucruri. Mai întâi, faptul deja invocat al originii 
divine a puterii, faptul că orice putere şi orice autoritate îşi 
are sursa în Dumnezeu. El avea în vedere, totodată, faptul 
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cà Dumnezeu a fixat drept principalà sarcina a autoritatii 
politice si a omului politic binele supusilor. Omul politic nu 
poate, asadar, sa facá orice; el este chemat sa implineasca 
cele doua sarcini majore incredintate de Dumnezeu: sa 
faca binele supusilor si sa pedepseasca pe cei ce fac raul. 
Ce depaseste aceste sarcini, excesele vin de la cel rau. Mai 
este, apoi, morala (deontologia) crestina pe care apostolul 
Pavel o sintetizeaza in Romani 12: 17 - 21. 

În paradigma creştină, Dumnezeu este cel ce 
incredinteaza puterea si tot El este cel care solicitá 
supunerea (din aceleasi ratiuni). Fiecare va da socoteala, 
inaintea lui Dumnezeu, in functie de sarcina incredintatá 
lui. Guvernantii vor da socoteala pentru modul cum si-au 
indeplinit sarcinile proprii: acelea de a face bine supusilor 
si de a-i pedepsi pe cei ce fac raul. La rándul lor, cei 
guvernati vor da socoteala, in fata aceluiasi Dumnezeu, 
pentru faptul de a fi trebuit sa asculte de autoritatile legal 
instituite si legitime. 

Intr-o astfel de schema de legitimitate, cu certitudine 
conducátori precum cei amintiti n-ar avea cum sa obtina 
aprobarea si justificarea din partea unui Dumnezeu care 
este infatisat ca un Dumnezeu drept, bun, iubitor etc. 

Vechiul Testament sta marturie ca Dumnezeu i-a 
pedepsit pe toti impáratii lui Iuda si Israel (si chiar si pe 
altii) care au facut raul, care au abuzat de puterea 
incredintata. In schimb, l-a considerat pe regele David, 
„om după inima lui Dumnezeu”. 

Prin urmare, Dumnezeu nu legitimează automat orice 
putere, chiar dacă aceasta vine de la El, ci doar puterea 
care acţionează în consonantá cu voia şi cu poruncile Lui. 
Dumnezeu nu judecă precum Hegel, care considera că un 
stat are legitimitate prin simplul fapt că există şi în 
virtutea faptului că: , Tot ce este real este rational şi tot ce 
este rational este  real"??, Dumnezeu nu acordă 
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legitimitate decát acelor puteri si autoritáti care implinesc 
sarcinile fixate de El, prima din acestea fiind binele 
supusilor. 

Învățătura creştină nu pledează, aşadar, pentru o 
legitimare necondiționată a autorităţii politice, ci pentru 
una condiţionată şi cea dintâi condiţie este îndeplinirea, 
onorarea, cu maximă onestitate, a sarcinilor stabilite de 
Dumnezeu. 

Prin urmare: De ce trebuie să ne supunem? De ce 
trebuie să ascultăm de autoritatea politică? Simplu: pentru 
că autoritatea îşi are sursa în Dumnezeu şi pentru că 
menirea ei principală, stabilită de acelaşi Dumnezeu, este 
să facă binele celor care se supun şi să-i pedepsească pe 
cei ce fac răul. 

8. Pacea în viziunea creştină 

Pacea reprezintă o temă de referinţă a învăţăturii 
creştine şi, totodată, un termen indispensabil în abordarea 
şi înţelegerea relaţiei dintre Creştinism şi politică. 

În varianta King James a Bibliei, cuvântul pace 
(eirene, în limba greacă, limbă în care a fost redactat, 
pentru prima dată, Noul Testament, shalom în limba 
ebraică) este prezent de 429 de ori. Nu de fiecare dată 
însă cu aceeaşi conotaţie. 

Se pot identifica mai multe conotaţii principale ale 
cuvântului pace în Biblie. 

Prima - si cea mai importantă - este conotatia 
spirituala. Pacea spiritualà este apanajul lui Dumnezeu. In 
acest sens, toate persoanele Trinitatii sunt purtatoare de 
pace. Astfel, Dumnezeu Yahve este numit Dumnezeul pácii 
(Yahve Shalom). lisus Cristos este mijlocitorul păcii între 
Dumnezeu si lume?%. In fine, printre roadele Duhului 
Sfânt, Apostolul Pavel enumeră: dragostea, bucuria, pacea, 
îndelunga răbdare, bunătatea, facerea de bine, blándetea 
etc.2%. Pacea în sens spiritual apare în expresii precum: 
„Dumnezeul păcii”, „Dumnezeul dragostei şi al păcii”, 
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„Pacea lui Hristos”, „El este pacea noastră”! Và las pacea, 
vă dau pacea Mea", „Domn al păcii” etc. Ea este, de 
asemenea, prezentă în urarea cu care Apostolul Pavel îşi 
începe sau îşi încheie majoritatea epistolelor: „Har şi pace 
de la Dumnezeu Tatăl nostru si de la Domnul lisus 
Hristos”. Este vorba, aşadar, de pacea cu Dumnezeu sau 
de împăcarea cu Dumnezeu. 

Cea de-a doua conotaţie este cea psihologică. Este 
vorba de pacea lăuntrică sau împăcarea cu sine care, 
pentru creştini, vine tot de la Dumnezeu. Astfel, împăcarea 
cu Dumnezeu reprezintă o condiţie indispensabilă pentru 
dobândirea păcii interioare. În acest sens, Apostolul Pavel 
îi ruga fierbinte pe Corinteni să se împace cu Dumnezeu 
pentru a avea pace. 

A treia conotaţie vizează pacea confesională, pacea în 
comunitatea credincioşilor, în biserică. Este vorba de buna 
înţelegere între fraţii de aceeaşi credinţă. În Predica de pe 
munte, lisus Cristos a insistat asupra împăcării dintre fraţi, 
iar Apostolul Pavel, la rândul său, a făcut din aceasta un 
deziderat major al bisericilor pe care le-a creat. 

A patra conotaţie se referă la pacea bisericilor lui 
Cristos cu lumea din jur, cu societăţile în care acestea au 
luat fiinţă si au funcţionat efectiv. In această acceptiune, 
pacea apare o singură dată, în cartea Faptele apostolilor, 
în care citim că: „Biserica se bucura de pace în toată 
ludea, Galilea şi Samaria, se întărea sufleteşte şi umbla în 
frica Domnului; si cu ajutorul Duhului Sfânt se 
inmultea"?99209 Însă, destul de rar, de-a lungul celor 2000 
de ani, bisericile creştine sau bucurat de o pace reală şi 
durabilă. Începând cu prigonirea creştinilor de către 
puterea romană din primele secole de creştinism şi până 
astăzi, bisericile creştine au fost mereu confruntate cu tot 
soiul de provocări. În prezent, creştinii sunt prigoniti în 
peste 50 de tári?'?. Întările occidentale, teroarea împotriva 
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crestinilor se exercitá mai voalat. Astfel, a luat proportii, in 
ultimele decenii, fenomenul christofobiei, iar legalizarea 
unor pácate grave pune biserica lui Cristos in situatii 
extrem de delicate. Postmodernismul, relativismul si alte 
,isme" reprezintá adversari redutabili ai Crestinismului in 
prezent. 

A cincea conotatie este cea de pace socialá: pacea 
intre oameni, indiferent de credinta, pacea cu ceilalti, 
opusul stárii de naturá pe care o imagina Thomas Hobbes 
in Leviathan. Ea este prezentá in sintagme precum: 
„Urmăriţi pacea”, precum si în îndemnul pe care Pavel il 
adreseazá crestinilor din capitala Imperiului Roman si, de 
fapt, creştinilor in general: „Dacă este cu putinţă, întrucât 
atârnă de voi, trăiţi în pace cu toţi oamenii”. 

A şasea conotaţie este cea politică. Pacea, în 
acceptiune politică, este pacea percepută ca absenţă a 
războiului, a stării conflictuale si a oricăror violente 
provocate de factori politici. Despre pace în accepțiunea 
politică se vorbeşte cu deosebire în Vechiul Testament. 

În fine, a şaptea conotaţie este cea eschatologică. 
Despre ea vorbeşte Profetul Isaia în cartea sa, capitolul 9 
şi capitolul 11. El imagina (profetea) „o pace fără sfârşit”, 
o lume în care „lupul va locui împreună cu mielul, şi 
pardosul se va culca împreună cu iedul; vitelul, puiul de 
leu, şi vitele îngrăşate, vor fi împreună, şi le va mâna un 
copilaş; vaca şi ursoaica vor paşte la un loc, şi puii lor se 
vor culca împreună. Leul va mânca paie cu boul, pruncul 
de tata se va juca la gura bortei năpârcii, şi copilul intárcat 
va băga mâna în vizuina basilicului”. 

Dintre cele şapte conotaţii mai sus enumerate, cea 
spirituală este preeminentă întrucât de ea depind, într-un 
fel sau altul, toate celelalte. Astfel, cine este împăcat cu 
Dumnezeu, va avea pace lăuntrică, va fi împăcat cu sine, 
va avea, totodată, pace cu cei de aceeaşi credinţă, cu cei 
din biserică, va avea pace cu cei din comunitatea în care 
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tráieste si, dacá va urma poruncile biblice, se va abtine de 
la orice formá de rázboi sau violentá impotriva semenilor 
sai. De asemenea, pentru credinciosi, pacea, privita 
eschatologic, reprezintă o  promisiune făcută de 
Dumnezeu, iar Dumnezeu, spune Biblia, „nu este un om ca 
să mintă”. El ce promite şi face. 

Creştinismul este, în esenţa şi în litera şi spiritul lui, 
o religie a păcii, am putea spune, fără să exagerăm, o 
doctrină pacifistă, în sensul bun al cuvântului, îndemnul la 
pace este un îndemn explicit în Biblie. Astfel, în Romani 
12: 18, apostolul Pavel scrie: „Dacă este cu putinţă, 
întrucât atârnă de voi, trăiţi în pace cu toţi oamenii”. 
Privită în context biblic, aceasta apare ca o datorie ce ţine 
de ceea ce am putea numi deontologia creştină (acele părţi 
din Biblie care precizează datoriile spiritual-morale ale 
creştinilor). 

Precizarea conform căreia Creştinismul reprezintă o 
religie a păcii este importantă din două puncte de vedere. 
Mai întâi, din punct de vedere istoric. Cum se ştie, lumea 
creştină (Creştinătatea) n-a fost ferită, de-a lungul istoriei, 
de momente şi evenimente conflictuale, violente. Astfel, în 
secolele XI-XIII, au avut loc cruciadele. Unii din exponentii 
cruciadelor, au invocat, în sprijinul acţiunilor lor, pasaje 
biblice, cel mai frecvent fiind versetul din Evanghelia dupa 
Matei 10: 34, în care lisus afirmă: „Căci, n-am venit pe 
lume s-aduc pacea, ci sabia...”. Acest pasaj a fost scos din 
context şi i s-a dat o interpretare completamente greşită. 
La ce se referă în mod concret acest verset nu este greu să 
ne dăm seama dacă citim cu atenţie întregul verset şi dacă 
nu îl scoatem din context. O privire atentă ne va arăta că 
lisus făcea în mod clar referire la bătălia în plan spiritual, 
nicidecum nu îndemna la violenţă, la război. Nu e vorba, 
prin urmare, de o bătălie în sens politic. 

Apoi, au fost războaiele religioase din secolul al XVII- 
lea. În fine, există şi astăzi conflicte între creştinii de 
diverse confesiuni (a se vedea, de pildă, cazul Irlandei de 
Nord, unde protestanții şi catolicii se luptă de aproape 
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cinci decenii, cu victime de o parte si de alta). Ín fine, 
Teologia Eliberárii, in America Latina, induce, la rándul ei, 
ideea potrivit careia Crestinismul ar legitima utilizarea 
violentei, a razboiului. Trebuie spus, insa, foarte transant, 
cá nimic nu justificá, in doctrina crestiná genuina, 
asemenea actiuni violente. Ele sunt interpretari ad libitum 
ale unor pasaje biblice, extrase din contextul lor spiritual si 
puse sa serveascá anumite interese, politice sau de alta 
naturá. 

Al doilea aspect vizand intelegerea Crestinismului ca 
o religie a pácii trimite la analogia cu alte religii. Exista, 
intr-adevár, religii care, prin ceea ce propagá in plan 
doctrinar, induc ideea violentei, a razboiului (a se vedea, 
bunáoará, ideea de Jihad sau ,Rázboi sfant” in Islam). 
Există, astăzi, autori care încearcă sa argumenteze 
contrariul, si anume ca toate religiile sunt la fel de 
vulnerabile in fata violentei, ceea ce, desigur, reprezinta o 
vadita exagerare. Nu-mi propun, fireste, in studiul de fata, 
să adancesc aceasta temă delicată. Există studii profilate 
pe acest subiect care pot fi consultate cu folos. 

Un lucru, însă, se cuvine a fi precizat cu toată 
claritatea: Creştinismul autentic se distinge ca o religie a 
păcii, a tolerantei, a bunei înţelegeri şi a bunei convietuiri, 
o religie a non-violentei. Nu este o întâmplare cá doctrina 
creştină, corect percepută şi interpretată, a putut servi ca 
bază pentru strategia non-violentei practicată de Mahatma 
Gandhi, prin care acesta a reusit sá elibereze India de sub 
dominatia britanica sau pentru lupta de emancipare a 
negrilor, in Statele Unite, sub pastorul Martin Luther King 
jr. 

Astfel, din punct de vedere doctrinar punctul de 
vedere care prevaleazá in prezenta abordare, Crestinismul 
se prezinta ca o religie a pácii, o invatatura care, explicit 
sau implicit, promoveaza si legitimeaza ideea pacii, o idee 
de care lumea noastrá are atát de mare nevoie, o valoare 
preeminentá a omenirii, in toate timpurile, iar astázi, cànd 
posibilitátile de distrugere, au devenit coplesitoare, o 
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condiţie esenţială a supravieţuirii umanităţii. 

Pacea este, aşadar, o valoare de referinţă în 
Creştinism. E adevărat, pe de altă parte, că doctrina 
creştină admite că există situaţii când războiul nu poate fi 
evitat, situaţii în care declanşarea lui nu atârnă de creştini. 
Dacă eşti atacat, o logică elementară îţi spune că trebuie 
să te aperi. 

În cartea Lumină şi glorie?"!, este relatat un episod in 
care creştinii de pe Mayflower, ajunşi în America, au fost 
nevoiţi să se apere, folosindu-se de armele pe care le 
aveau la îndemână, împotriva unei populaţii indigene care 
i-a atacat dedându-se la acte de o mare cruzime. Viaţa ne 
arată că există, uneori, situaţii când conflictul nu poate fi 
evitat. 

O dezbatere interesantă, în care au fost implicaţi 
marii teologi şi filosofi creştini ai Evului Mediu, Augustin şi 
Toma d'Aquino, s-a purtat pe tema războiului, a războiului 
just în principal. 

Astfel, in Summa Theologia e, Toma d'Aquino, se 
intreaba: ,Este intotdeauna un pacat sa faci rázboi?" 
(întrebarea 40, art. I) 212. 

Nu voi intra in detaliile demersurilor marelui teolog. 
Concluzia este importantà si aceasta este urmatoarea: 
,Rázboiul declarat pentru apárarea Statului si pentru 
binele comun, de acela care este insárcinat cu guvernarea 
tarii, daca este (...) facut cu o intentie dreapta, nu este 
deloc un păcat; lipsit de aceste condiţii, el este ilicit” 
(întrebarea 40) 215. 

Pentru ca un război să fie just, trei lucruri trebuie 
întrunite. Primul se referă la autoritatea celui din ordinul 
căruia războiul trebuie făcut. O persoană privată, 
bunăoară, nu poate declara război. Doar principele, 
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conducátorul legitim al Statului, cel care ,poartà sabia", 
care detine autoritatea, este in drept sá declare un rázboi. 
Oricine altcineva este ilegitim. Aici, Toma il citeaza pe 
Augustin, care afirma ca: „Ordinea naturală apropiată de 
nevoia de pace intre oameni pretinde ca dreptul si puterea 
de a face război se găsesc în persoana principilor”. 

Al doilea (lucru) se referă la faptul că e nevoie de o 
cauză justă, adică cei împotriva cărora s-a declanşat 
războiul să se fi făcut vinovaţi de o anume injustitie. 

La acest punct, Toma îl citează din nou pe Augustin 
care spunea că se definesc, de regulă (în mod obişnuit), 
„războaiele juste acelea care înving injuriile". 

Al treilea motiv pentru a face război este de a avea o 
intentie dreaptá; adicá intentia de a procura un bine sau 
de a evita un rau. 

Si din nou, Toma recurge la un argument din 
Augustin: ,Veritabilii slujitori ai lui Dumnezeu privesc ca 
juste rázboaiele care nu sunt fácute nici din ambitie, nici 
din cruzime, ci din dragoste pentru pace si in vederea 
reprimarii raufacatorilor si asigurárii bunurilor". Se poate 
ajunge astfel in situatia cand un razboi este declarat de o 
autoritate legitima si pentru o cauzá justa si totusi sa 
devina ilicit prin reaua intentie a celui care il face. 

Un lucru se cuvine a fi precizat cu toata claritatea: 
dincolo de aceste discutii, fara indoiala interesante, 
invatatura crestina genuina, in litera si in spiritul ei, asa 
cum este exprimata in Scripturi si cu deosebire in Noul 
Testament, nu promoveaza razboiul, ci pacea. Din acest 
punct de vedere, Crestinismul poate fi considerat, intr- 
adevar, ca un irenism, adica o doctrina (promotoare) a 
pacii. Nu spun pacifism, deoarece pacifismul, in forma lui 
pura, radicala, exclude apriori orice utilizare a fortei. 
Creştinismul lasă deschisă posibilitatea implicării 
creştinilor în război, însă doar în situații excepționale, 
când acesta nu poate fi evitat în niciun fel. Acesta este, 
cred, înțelesul sintagmelor utilizate de apostolul Pavel, în 
Romani 12: 18: „Dacă este cu putință” si „întrucât atârnă 
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de voi". 

In másura in care atárná de ei, crestinii trebuie sa 
tráiascá in pace cu toti oamenii, sá evite rázboiul, ca si 
orice formá de violentá. Acesta este mesajul Apostolului 
Pavel si el trebuie inteles ca atare, fara interpretari ad 
libitum. 

Apostolul Pavel a scris Epistola cátre Romani calauzit 
de Duhul Sfánt si condus de un singur gánd - si anume 
acela de a prezenta cát mai coerent invátátura lui lisus 
Cristos, printre care, desigur, si cea privitoare la pace. 

Or cum se stie, lisus e numit „Prinţul păcii”. 
Evanghelia propovaduita de El era „Evanghelia păcii”. Lui 
Petru, care ii táiase urechea slujitorului Marelui Preot 
venit, impreuná cu cei care aveau sarcina sa-l aresteze pe 
lisus, acesta îi spune: „Bagă sabia în teacă, cine scoate 
sabia, de sabie va pieri”. 

Creştinii sunt chemaţi să-l urmeze, în toate 
privintele, pe lisus, întemeietorul Creştinismului. El este 
modelul de urmat şi învăţătura (Evanghelia) Lui trebuie să 
fie propovăduită şi pusă în practică de creştini. Or, cum se 
ştie, lisus a luptat cu armele iubirii, bunatatii, neprihanirii 
şi păcii. De altminteri, pacea e conținută în descrierea pe 
care apostolul Pavel o face dragostei, în 1 Corinteni 13: 4 - 
7. 

În concluzie: învățătura creştină, aşa cum este 
aceasta prezentată in Biblie, este, in mod clar si evident, 
promotoarea pácii si nu a razboiului. Pacea este una din 
valorile de referinta ale Crestinismului si ea trebuie 
preferatá in toate circumstantele in care acest lucru este 
posibil (si atárná de crestini). 

9. Crestinismul si problema democratiei 

Spre deosebire de cuvantul pace care apare, cum am 
vázut, de cáteva sute de ori in paginile Scripturii, cuvántul 
democratie nu este prezent nici mácar o singura data. 

Cum se ştie, atât termenul democraţie cât si 
fenomenul democraţiei, în primele lui manifestări, sunt 
considerate invenții ale grecilor antici. Etimologic, 
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termenul democratie deriva din cuvintele grecesti demos si 
kratos. Primul înseamnă „popor”, iar cel de-al doilea 
„putere”. Aşadar, literal, democraţie înseamnă puterea 
poporului. Cu acest înţeles s-a operat până în zilele noastre 
şi unii continua să invoce accepțiunea etimologică a 
termenului ori de câte ori vine vorba de democraţie. 

Pericle, considerat principalul exponent şi ideolog al 
democraţiei în lumea cetăților greceşti, după ce evidentia 
caracterul original si paradigmatic al Constituţiei 
atenienilor, descria astfel regimul democratic existent la 
Atena: „În privinţa numelui - din pricină că este condusă 
nu de câţiva, ci de mai mulţi cetăţeni - s-a numit 
democraţie, şi, după lege, toţi sunt egali în privinţa 
intereselor particulare; cât despre influenţa politică, 
fiecare este preferat după cum se distinge prin ceva, şi nu 
după categoria socială, ci mai mult după virtute, iar dacă 
este sărac, dar poate să facă vreun lucru bun pentru 
cetate, nu este împiedicat pentru că n-are vază. În 
raporturile cu comunitatea si în privinţa suspiciunii 
reciproce în activitatea zilnică ne manifestăm liberi 
activitatea, fără să ne mâniem pe vecin dacă face ceva 
după pofta inimii lui, şi fără să prevedem (prin legi) acţiuni 
supărătoare, care nu comportă o pedeapsă, dar sunt de 
nesuferit pentru alţii. Ne facem fără să ne supărăm 
interesele particulare, nu călcăm legile, când chibzuim 
treburile publice, mai ales din respect pentru legi, dând 
ascultare şi oamenilor care sunt, în orice împrejurare, la 
conducere, şi legilor, atât acelora care sunt promulgate, 
spre a veni în ajutorul oamenilor págubiti, şi legilor care, 
deşi nu sunt scrise, comportă totuşi un respect unanim 
consimţit”214. 

Nimic de felul acesta nu vom găsi în paginile Bibliei. 
Singurele forme de regim la care Biblia face referire mai 
mult ori mai puţin explicită sunt teocratia (cărţile lui 
Moise, de pildă, ne prezintă regimul teocratic sub care 
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tráia poporul evreu, scos din robia egipteana si trecut, 
timp de 40 de ani, prin pustiu, in drumul spre tara 
fagaduita) si monarhia, in formele in care aceasta era 
activá in acea vreme (regimul faraonic, in Egipt, Imperiul 
persan, sub domnia lui Nebucadnetar, iar, dupá instituirea 
monarhiei la poporul evreu, eveniment descris in cartea 1 
Samuel, regimurile prezente in cazul poporului ales: 
domnia lui Saul, primul rege, apoi domnia lui David, a lui 
Solomon, fiul acestuia, iar, dupá scindarea, sub Roboam, 
fiul lui Solomon, a Israelului, in Regatul de Nord si Regatul 
de Sud, regii care au domnit peste cele doua regate. 
Asadar, niciun cuvánt despre ceea ce grecii numeau, cu un 
înţeles pejorativ la început, apoi, cu nedisimulata 
admiratie, precum in cazul lui Pericle, democratie. 

Cum spun atunci unii cà democratia este de 
inspiratie evanghelica? Si - trebuie s-o spunem - nu este 
vorba de autori de mana a doua, ci de ganditori de prim 
rang, precum Alexis de Tocqueville sau filosofii Henri 
Bergson sau Jacques Maritain, ori de oameni politici de 
anvergurá precum Henry A. Wallace, fost vicepresedinte al 
Americii intre anii 1941 - 1945, sau Robert Schuman, 
prim-ministru si ministru de externe al Frantei, ministru al 
finantelor si ministru al Justitiei si Presedintele Adunarii 
Parlamentare Europene. 

Sa le dám, pe rand cuvantul. 

In celebra sa lucrare Despre democratie in America, 
Alexis de Tocqueville, fara indoiala cel mai ilustru ganditor 
al democratiei, in era moderna, afirma ca: ,,Desi pretinde 
ascultare pasiva in materie de dogme, dintre toate 
doctrinele religioase crestinismul este cel mai favorabil 
libertatii, pentru ca el nu se adreseaza decat spiritului si 
inimii celor pe care vrea sa ii supuna. Nicio religie n-a 
disprețuit atât folosirea forţei materiale, ca religia lui Iisus 
Cristos. Or, acolo unde forţa materială nu este la mare 
cinste, tirania nu poate dura. Astfel, se vede cum 
despotismul n-a putut fi întemeiat printre creştini. A 
existat doar provizoriu şi precar. Când susţinem că o 
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natiune crestiná este sclava, o judecam in comparatie cu 
un popor crestin. Daca o vom compara cu un popor pagan, 
ni se va părea liberă”215. 

Lucrurile stau asemănător şi în ceea ce priveşte 
egalitatea, cel de-al doilea pilon al democraţiei. 

„Orice interpretare i s-ar da, dintre toate doctrinele 
religioase creştinismul este”, potrivit lui Tocqueville, „cel 
mai favorabil egalităţii. Doar religia lui lisus Cristos a 
considerat că singura măreție a omului constă în 
împlinirea datoriilor sale şi că oricine poate ajunge la 
această măreție, singura religie care e gata să accepte 
drept un fapt aproape divin sărăcia şi nefericirea ”216. 

Mai aproape de zilele noastre, filosoful francez Henri 
Bergson nu ezita să afirme că: „democraţia este de esenţă 
evanghelică şi că motorul ei este iubirea”. 

Pe urmele lui Bergson, un alt nume ilustru al filosofiei 
europene, neotomistul Jacques Maritain afirma, la rândul 
său, în lucrarea Creștinism şi democraţie, că: starea de 
spirit democratică şi filosofia democratică s-au forjat în 
lume sub acţiunea fermentului evanghelic. „În principiul 
său esenţial, această formă şi acest ideal de viaţă comună 
care se numeşte democraţie vine din inspiraţia 
evanghelică şi nu poate subzista fără ea"?'", 

În fine, dar fără a epuiza lista autorilor şi a oamenilor 
politici care propovăduiau originea creştină a democraţiei 
moderne, Robert Schuman afirma, la rândul său, că: 
„Democraţia îşi datorează existenţa creştinismului. Ea s-a 
născut în ziua în care omul a fost chemat să realizeze, în 
viaţa sa temporală, demnitatea persoanei umane, în 
libertatea individuală, în respectul drepturilor fiecăruia şi 
prin practica dragostei fraterne faţă de toţi. Niciodată 
înainte de Cristos n-au fost formulate idei asemănătoare. 


215 Alexis de Tocqueville, Despre democraţie în America, traducere de 
Magdalena Boiangiu, Claudia Dumitriu și Beatrice Staicu, Humanitas, 
București, 1995, p. 368. 

216 Ibidem. 

217 Jacques Maritain, Creștinism și democraţie, traducere de 
Constantin Galeriu și Liviu Petrina, Crater, București, 2000, p. 56. 


Democraţia este legată de creştinism doctrinar si 
cronologic. Ea a prins contur datorită lui, în etape, de-a 
lungul unor lungi tatonări, uneori cu preţul erorilor şi al 
recăderilor in barbarie (...). Creştinismul a propovaduit 
egalitatea naturală a tuturor oamenilor, copii ai aceluiaşi 
Dumnezeu, rascumparati de însuşi lisus, fără deosebire de 
rasă, culoare, clasă sau profesie. El a făcut recunoscută 
demnitatea muncii şi obligaţia tuturor de a i se supune. El 
a recunoscut primatul valorilor interioare, singurele care 
înnobilează omul. Legea universală a dragostei şi a 
caritatii a facut din orice om aproapele nostru şi pe ea se 
bazează de atunci relaţiile sociale în lumea creştină. 
Această revoluţie s-a operat sub inspiraţia progresivă a 
Evangheliei care a fasonat generaţiile printr-o muncă 
lentă, uneori însoţită de lupte penibile”218. 

Pe cât de tranşante sunt aceste aprecieri, pe atât de 
tranşante sunt şi concluziile: „democraţia este de esenţă 
evanghelică”, „democraţia va fi creştină sau nu va fi”, „o 
democraţie anticreştină va fi o caricatură care se va 
cufunda în tiranie sau în anarhie”21%. 

Mai aproape de timpul nostru, Frederic Lenoir, într-o 
carte intitulată Le Christ philosophe?" identifica şapte 
valori în ceea ce el numeşte „filosofia lui Christos” şi 
anume: egalitatea între fiinţele umane, libertatea 
individului, emanciparea femeii, justiţie socială, separatia 
între puterea temporală şi puterea spirituală, non-violenta, 
iertarea şi iubirea aproapelui. 

Potrivit aceluiaşi autor, învăţătura lui lisus trimite 
spre un echilibru etic între Libertate, Egalitate şi 
Fraternitate, valori fără de care democraţia ar fi de 
neimaginat. 

În realitate, lista valorilor întruchipate şi afirmate de 
lisus este considerabil mai extinsă şi întreagă această 
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scară de valori creează cadrul propice afirmării 
democraţiei ca valoare şi ca filosofie de viaţă. 

E adevărat, pe de altă parte, că există şi autori care 
neagă orice legătură între Creştinism şi democraţie. 
Printre ei, binecunoscutul filosof şi eseist spaniol Miguel 
de Unamuno. Pentru Unamuno, democraţia creştină este 
precum o „chimie albastră”221222. 

Un fapt poate fi cu certitudine stabilit: doctrina 
creştină, aşa cum este aceasta ilustrată în Scripturi 
(Biblie) nu conţine nicio referinţă explicită la democraţie 
ca termen sau ca formă de regim politic. Dar, cu toate 
acestea, nu este cu nimic exagerat să afirmăm, pe linia 
unor mari gânditori, că democraţia modernă îşi află bazele 
(fundamentele) în Creştinism. 

Pentru a argumenta acest lucru, este nevoie să 
pornim de la ceea ce este democraţia modernă, altfel spus 
de la definiţia democraţiei moderne. 

Ce este democraţia modernă şi ce datorează aceasta 
Creştinismului? 

Cu siguranţă, printre cele mai bune definiţii care s-au 
dat democraţiei moderne, cea a lui Alexis de Tocqueville 
merită o atenţie specială, aparte. 

Într-o nota asupra  Constituantei, Tocqueville 
defineşte democraţia, „urmând adevărata semnificaţie a 
cuvintelor: un guvernământ la care poporul ia o parte mai 
mult sau mai putin mare]. 

In scrierile sale inedite, autorul Democraţiei ín 
America, revine cu noi precizări şi detalii. Astfel, în dreptul 
cuvântului  ,democratie" el notează următoarele: 
„egalitate de drepturi politice, egalitate în faţa legii; 
eforturi ale societăţii pentru a furniza săracilor instituţiile 
care le vor permite să se pună în starea de a se ridica ei 
înşiși; mare independenţă lăsată individului (cea mai mare 
posibilă), toată libertatea, toată responsabilitatea, toată 
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facilitatea. Democratia inseamna libertatea combinata cu 
egalitatea” 51. 

Este o viziune a democratiei care combina conceptia 
clasica despre democratie (sa nu uitam ca Aristotel, in 
Politica, a definit democratia prin cele doua elemente: 
libertate si egalitate) cu conceptia moderna, de factura 
liberala, in care accentul pe individ, pe libertate si 
drepturile omului este crucial. 

Raportand definitia data de Tocqueville democratiei 
la doctrina crestiná, asa cum este aceasta ilustrata in 
Biblie, vom constata ca, in adevar, ceea ce am putea numi 
fundamentele democratiei (pilonii democratiei) sunt cel 
mai bine ilustrate in Scripturi. N 

Să luăm, bunăoară, ideea de egalitate. In fata lui 
Dumnezeu, toţi oamenii sunt egali. De aici, decurg, apoi, 
alte aspecte ale egalităţii, cum ar fi, de pildă, egalitatea în 
faţa legii etc. în lisus Cristos, această egalitate se 
manifestă în forma ei cea mai înaltă, desăvârşită. Nu mai 
există nici evreu, nici grec, nici sclav şi om liber, nici 
bărbat sau femeie, ci toti sunt egali. Crestinismul a 
rezolvat clivajele etnice, sociale, de gen etc. La fel stau 
lucrurile şi în ceea ce priveşte libertatea. Dumnezeu i-a 
făcut pe oameni fiinţe libere. Dar, abia în lisus Cristos, ei 
dobândesc adevărata libertate. 

La cele două valori de referinţă care definesc 
democraţia, s-ar putea adăuga altele, precum: 
fraternitatea (lisus este cel dintâi, şi toţi ceilalţi sunt fraţi 
în El), pe care Bergson o considera ,esentialá" şi capabilă 
să înlăture contradictia dintre libertate şi egalitate, 
respectul persoanei şi al demnităţii umane (Dumnezeu l-a 
creat pe om ca o fiinţă privilegiată, după chipul şi după 
asemănarea Lui), respectul unor drepturi fundamentale cu 
care Dumnezeu l-a înzestrat pe om etc. Avem, astfel, o 
imagine mult mai complexă şi mai profundă a ceea ce se 
cheamă fundamentele, pilonii de sprijin, elementele 
definitorii, valorile de referinţă ale democraţiei moderne. 
Nicio altă doctrină, nici chiar liberalismul despre care s-a 
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spus cá ,a creat lumea moderna”, nu au oferit atátea 
elemente si deci o baza atat de solida pentru democratia 
moderna cum a oferit Creştinismul. Celebra triadă: 
liberté-égalité-fraternité pe care Revoluţia Franceză de la 
1879 a promovat-o ca pe sloganul ei de referinţă fiind, 
apoi, preluată de Republica Franceză, ca deviză a ei, îşi 
găseşte originea şi inspiraţia în Creştinism. 

În concluzie, fără a opera cu termenul democraţie, 
forjat în lumea cetăților antice greceşti si fără a face vreo 
referinţă explicită la regimul democratic, Creştinismul a 
oferit cea mai solidă bază pentru manifestarea democraţiei 
moderne. Nu este, de altfel, de mirare că ceea ce numim 
democraţie modernă s-a afirmat, mai întâi şi aproape 
exclusiv, în ţări creştine (ţările Europei occidentale şi 
Americii de Nord sunt ţări prin excelenţă creştine). 

Creştinismul a creat mediul social, cultural, moral, 
politic etc. în care democraţia modernă de tip occidental a 
devenit posibilă. Dintre toate doctrinele şi sistemele de 
credinţă cunoscute, începând cu doctrina platoniană şi 
terminând cu doctrinele filosofico-politice ale secolului XX, 
Creştinismul conţine cea mai extinsă şi cea mai 
consistentă scară de valori compatibile cu prezenţa şi 
manifestarea democraţiei. 

Limitarea puterii politice, era de părere E.A. Hayek, 
unul din gânditorii cei mai profunzi ai veacului XX, 
reprezintă cea mai importantă problemă a ordinii sociale. 
Ea a constituit, potrivit lui Hayek, preocuparea principală 
a gânditorilor liberali din secolele al XVII-lea si al XVIII- 
lea??3, 

De ce e nevoie sa fie limitata puterea (politica)? 

Pentru ca, asa cum observa Montesquieu, in Despre 
spiritul legilor , Experienta de totdeauna ne invata ca orice 
om care detine o putere este inclinat sa abuzeze de ea si 
cá el merge mai departe asa pana ce da de granite. Cine ar 
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spune aşa ceva?! însăşi virtutea are nevoie de îngrădiri 224. 


Aşa cum va argumenta, câteva secole mai târziu, 
Bertrand de Jouvenel, în cartea sa Du Pouvoir. Histoire 
naturelle de sa  croissance?252%, creşterea puterii 
reprezintă o tendinţă naturală a acesteia, am putea spune 
„O lege a puterii”. Această ,lege" ar putea fi exprimată 
printr-o propoziţie simplă: „Orice putere are tendinţa să 
crească”. 

Machiavelli este cel care, în Principele -, a descoperit 
şi formulat, chiar dacă într-o formă mai puţin riguroasă, 
principalele  „legi” ale puterii, între care: legea 
autoprezervării, legea creşterii, legea ascunderii, legea 
corupţiei şi legea raţiunii de stat, „prima lege a puterii”, 
potrivit lui Ludovic al XIV-lea, exponentul cel mai notoriu 
al absolutismului puterii monarhice. 

Dacă, prin urmare, orice putere are tendinţa 
naturală, „legică”, să crească, se pune problema cum 
poate fi limitată creşterea puterii (a puterii politice, în 
cazul de faţă)? 

Au fost identificate câteva posibilităţi (modalităţi) de 
limitare a puterii. Prima, în ordine cronologică, ar fi 
separatia puterilor. Ea a fost, mai întâi, intuitá şi descrisă 
de Aristotel, în lucrarea Politică. Însă, le-a revenit lui John 
Locke şi lui Montesquieu, doi gânditori liberali, sarcina de 
a formula, în forma în care ni s-a păstrat până astăzi, 
principiul sau teoria separaţiei puterilor în stat. Astfel, în 
cel de-al doilea Tratat despre guvernământul civil1, Locke 
împarte puterea în: puterea legislativă, puterea executivă 
şi puterea federativă (Locke imagina funcţionarea acestui 
principiu într-o structură de tip federativ, astfel că puterea 
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federativá avea drept sarcina mentinerea pacii intr-o astfel 
de structura). 

Formularea clasică, consacrată i-a revenit lui 
Montesquieu. În Despre spiritul legilor, acesta ne-a dat şi 
motivarea şi explicarea acestui principiu. 

„Pentru ca să nu existe posibilitatea de a se abuza de 
putere, notează el, trebuie ca, prin rânduiala statornicită, 
puterea să fie înfrânată de putere. Orânduirea de stat 
poate fi de aşa natură, încât nimeni să nu fie constrâns să 
facă lucrurile la care legea nu-l obligă şi să nu le facă pe 
cele pe care legea i le ingáduie"??", 

Principiul sau teoria separaţiei puterilor în stat 
reprezintă un principiu recunoscut, consacrat în toate 
democratiile moderne. Cu amendamentele aduse de 
federaliştii americani, în secolul al XVIII-lea, sintetizate în 
formula checks and balances, acest principiu a rămas 
valabil şi astăzi. 

Cu toate acestea, practica ne-a arătat că el este 
insuficient. Cele trei puteri pot uşor să se solidarizeze 
atunci cand îşi simt amenințate interesele. Astfel încât s-au 
căutat noi modalităţi de limitare a puterii politice. Una din 
acestea, despre care am vorbit, într-un capitol anterior, 
care se datorează învăţăturii creştine, este separatia dintre 
puterea temporală şi puterea spirituală, dintre Biserică şi 
Stat, însă nici această modalitate n-a fost ferită de excese. 

Alte modalităţi au fost contra-puterile reprezentând 
societatea civilă, sau guvernarea negativă preconizată de 
FA. Hayek, gânditor de origine austriacă, laureat al 
Premiului Nobel pentru Economie (1974). 

Intrucát scopul demersurilor mele din acest capitol, 
nu este acela de a vorbi despre teoriile limitárii puterii, in 
genere, ma voi opri, in cele ce urmeaza, exclusiv la 
posibilitátile oferite de invátátura crestiná cu privire la 
limitarea puterii. 

Trebuie sa facem, de la inceput, o precizare. 
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Crestinismul, ca religie, a fost inclus, de regula, in 
categoria doctrinelor prin care s-a încercat, mai curând, 
legitimarea absolutismului puterii decât limitarea acesteia. 
Am văzut, bunăoară, că atât Robert Filmer, în Patriarcha, 
cât şi Bossuet, în Politica extrasă din cuvintele proprii 
Sfintei Scripturi, au căutat argumente pentru a legitima 
puterea absolută a monarhilor.  Exponentii tuturor 
teocratiilor, ca si cei ai regimurilor monarhice absolutiste, 
s-au prevalat de învăţătura creştină pentru a justifica 
absolutismul puterii. 

O cercetare atentă a textului biblic pune în lumină 
elemente care ne indreptatesc să tragem o concluzie 
diferită: prin spiritul ei, doctrina creştină oferă mai curând 
argumente în favoarea limitării puterii. 

Primul argument este chiar faptul că puterea îşi are 
sursa în Dumnezeu. Or, o putere care vine de la Dumnezeu 
nu poate fi exercitată oricum, ci numai în consonantá cu 
voia, cu sarcinile (cele două amintite) şi cu poruncile lui 
Dumnezeu, cea dintâi poruncă fiind dragostea pentru 
Dumnezeu şi pentru semeni. Acestea toate reprezintă 
limitări ale puterii. Dumnezeu a instituit puterea politică, a 
fixat sarcinile puterii şi a indicat mijloacele adecvate 
îndeplinirii acestora. 

Al doilea argument constă în delimitarea puterii 
temporale de puterea spirituală, Creştinismul fiind singura 
religie care operează explicit şi tranşant o asemenea 
delimitare. Faptul va genera consecinţe extraordinare, una 
dintre aceste consecinţe fiind tocmai limitarea exceselor 
puterii temporale. 

Al treilea argument poate fi desprins din Vechiul 
Testament, în special din cărţile istorice, dar şi din cărţile 
profeților. Din aceste surse se vede clar că Dumnezeu n-a 
dat niciunui împărat puteri absolute. Ba, dimpotrivă, El n-a 
ezitat să pedepsească abuzurile de putere, mândria 
anumitor împărați, idolatria, încălcarea poruncilor divine. 
Nici chiar David, „omul după inima lui Dumnezeu”, n-a 
beneficiat de puteri discretionare. Aceasta nu înseamnă cá 
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impáratii care primeau puterea de la Dumnezeu, n-au 
abuzat de ea. Însă, de fiecare data au fost penalizati pentru 
nesocotinta si abuzurile lor. 

A patra modalitate prin care puterea este limitata in 
Crestinism poate fi identificata simplu in morala crestina. 
O morala bazata pe valori precum: bunatatea, dragostea, 
pacea, blandetea etc. Valoarea centrala a moralei crestine 
si, de fapt, a intregii invataturi crestine este dragostea 
(agape). In felul in care o descrie apostolul Pavel, in 1 
Corinteni, 13, vs.4 - 7, dragostea, la fel ca si ,remediul 
raului prin bine”, proprii moralei (deontologiei) crestine 
reprezinta cea mai sigura garantie a abtinerii puterii 
politice de la excese. Insa, asa cum remarca Augustin, 
Dumnezeu a instituit puterea, dar cei care o exercita 
efectiv sunt oamenii, iar acestia isi vor pune inevitabil 
amprenta asupra exercitiului puterii. 

Am mai putea invoca, in fine, si un al cincilea 
argument - si anume: ,frica de Dumnezeu”. Astfel, in 
cartea Proverbe gásim doua afirmatii socante: ,Frica de 
Domnul este începutul înţelepciunii” şi „Frica de Domnul 
este începutul ştiinţei”. Un conducător politic care se teme 
de Dumnezeu va evita să facă lucruri care i-ar atrage 
sancţiunea divină. Frica de Dumnezeu, care a pedepsit, 
fără ezitare, abuzurile deţinătorilor puterii ar trebui să-i 
facă pe aceştia să se abţină de la orice fel de abuz în 
exercitarea acesteia. Ce-i drept, experienţa ne arată că 
acest lucru nu prea s-a întâmplat. Dar aici vorbim nu de 
practica puterii, ci de doctrina biblică referitoare la 
limitarea puterii. 

În concluzie la cele de mai sus, se poate susţine, cu 
argumente solide, biblice, că doctrina creştină se poate 
încadra mai degrabă în categoria teoriilor vizând limitarea 
puterii. 

11. Deontologie şi politică 

Termenul „deontologie” provine din limba greacă, 
unde deon, deontos înseamnă „ceea ce se cade”, „ceea ce 
se cuvine”, „datorie”, iar Jogos înseamnă cuvânt, teorie, 
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stiinta. Literal, deontologie s-ar traduce prin teoria despre 
datorie, stiinta despre datorie (stiinta datoriei) sau cuvant 
despre datorie. Fiind vorba despre Crestinism, prefer 
aceasta ultima sintagma. 

Deontologia este considerata acea parte a eticii care 
se ocupa cu problema datoriei. De aceea, mai este numita, 
uneori, si etica datoriei. 

In gandirea moderna, deontologia, inteleasa ca etica 
a datoriei, este legata de numele lui Immanuel Kant. 
Filosoful german a dedicat pagini de o rara frumusete ideii 
de datorie. lată, spre exemplificae, un pasaj din Critica 
ratiunii practice - ,,Datorie! Nume sublim si mare, tu care 
nu cuprinzi in tine nimic agreabil, nimic care sa includa 
insinuare, ci reclami supunere, care totusi nici nu ameninti 
cu nimic care ar trezi in suflet o aversiune naturala si l-ar 
inspaimanta pentru a pune in miscare vointa, ci numai 
stabilesti o lege care-si gaseste prin ea insasi intrare in 
suflet si care totusi isi cástigá ea insasi, in ciuda vointei, 
veneratie (desi nu totdeauna ascultare); inaintea careia 
amutesc toate inclinatiile, desi in taina actioneaza 
impotriva ei; care ti-e obarsia demna de tine si unde sa 
gasim radacina descendentei tale nobile, care respinge cu 
mandrie orice inrudire cu inclinatiile, radacina din care 
trebuie sa derive, ca din originea ei, condiția 
indispensabilă a acelei valori, pe care numai oamenii înşiși 
şi-o pot da?” 

Nu este locul pentru o analiză detaliată a acestui 
text. Amintesc doar faptul că filosoful din Kónigsberg a fost 
influenţat decisiv de două sisteme de gândire: Creştinismul 
şi Iluminismul, că legea morală - celebrul imperativ 
categoric - i-a fost inspirată de Predica de pe munte şi că, 
spre sfârşitul vieţii, Kant a constientizat faptul că omul 
singur e o fiinţă prea fragilă pentru a se putea opune 
răului de unul singur, fiind nevoit să facă apel la o putere 
superioară, situată deasupra lui. Este vorba de aşa-numita 
Biserică invizibilă. 

Kant a dezvoltat deontologia, în primul rând, pe linie 
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filosofica. 

Daca luam, insa, in considerare, cele doua apendice 
la eseul sau, Spre pacea eterna, intitulate: ,,Despre 
neintelegerea dintre morala si politica cu privire la pacea 
eterna” si ,Despre acordul politicii cu morala dupa 
noţiunea transcendentala a dreptului public”22822%, atunci 
Kant ar putea fi considerat şi creatorul deontologiei 
politice (dacă, desigur, se admite că aşa ceva există). Cu 
precizarea, încă o dată, că una din sursele principale din 
care filosoful german s-a inspirat a fost tocmai învăţătura 
creştină, celebrul imperativ categoric fiind, de fapt, aşa 
cum s-a remarcat, o transpunere, în termenii filosofici 
practice kantiene, a celebrei „Reguli de aur” din Predica 
de pe munte2%. 

Cát priveste etica crestina, aceasta are, in ansamblul 
sáu, un caracter deontologic. Astfel, etica sau morala 
crestiná (cele douá expresii sunt echivalente atunci cánd e 
vorba de Crestinism) este alcátuità dintr-o serie de porunci 
sau datorii pe care crestinul este chemat sa le 
indeplineasca, indiferent de circumstantele si de sfera de 
activitate in care acesta se manifesta. 

In demersul de fata, nu-mi propun sa ma refer la 
etica crestina in ansamblu, cu toate ca aceasta prezinta o 
importanta aparte in economia (structura) de ansamblu a 
invataturii crestine. Chiar si Nietzsche, cel mai mare 
adversar al Crestinismului, considera ca Crestinismul este 
o „religie etică” (si nu a fost singurul). În mod evident, 
etica reprezinta, dupa componenta spirituala - si strans 
legata de aceasta - a doua componenta ca importanta si ca 
referinta in Biblie (sa nu uitam, totusi, ca Crestinismul 
este, inainte de orice, o invatatura sau doctrina spirituala, 
o religie). 


228 Immanuel Kant, întemeierea metafizicii moravurilor. Critica raţiunii 
practice, traducere de Nicolae Bagdasar, Editura Științifică, București, 
1972, pp. 175-176. 

229 Immanuel Kant, Spre pacea eternă: un proiect filosofic, traducere 
de Rodica Croitoru, Editura All, București, 2008. 

230 Vezi Matei, 7: 12. 


Etica crestina vizeazá formarea caracterului crestin 
(ethos, de la care vine eticá, inseamna, intre altele, si 
,caracter"), iar formarea caracterului e foarte importantà 
in economia (planul) Mantuirii. 

Scopul acestui subcapitol este mult mai restráns si 
mai precis. El isi propune sa evidentieze cele cateva 
principii sau norme, cu valoare deontologica explicita, pe 
care Apostolul Pavel le enuntá, in Romani 12: 17 - 21, 
inainte de a face referire explicita la aspecte vizand 
politica. Astfel, inainte de a vorbi despre supunere, 
originea puterii politice, sarcinile si mijloacele autoritátii 
politice si ale omului politic, despre legitimarea supunerii 
si a autoritatii politice, Pavel enunta cáteva reguli, sub 
forma unor datorii pe care crestinii trebuie sa le 
implineascá, indiferent dacá sarcina datà lor de Dumnezeu 
este aceea de a se supune sau aceea de a guverna, a 
comanda, de a conduce. 

Douá din aceste reguli (norme) vizeazá, in mod 
expres, datoria tuturor crestinilor de a nu ráspunde ráului 
cu rau, ci de a birui raul prin bine. Aceste doua versete 
delimiteaza clar etica si deontologia crestina de etica 
puterii, asa cum se prezinta aceasta in Principele lui 
Machiavelli. 

Machiavelli considera ca ,oamenii sunt rai” si, orice 
ai face, ei nu pot fi schimbaţi. „Oricum i-ai alege, oamenii 
se vor dovedi totdeauna rái"?!, Intrebarea care se pune 
este cum putem ţine sub control răutatea din natura 
omului? Printr-un alt rău, unul şi mai mare. Astfel, dacă 
oamenii sunt răi, principele, conducătorul statului, trebuie 
să ştie, la nevoie, să fie şi mai rău. Dacă oamenii mint, 
principele trebuie, la rândul său, să nu-şi ţină cuvântul dat, 
dacă circumstanţele o impun. Dacă oamenii sunt cruzi, 
violenti, principele trebuie, la rândul său, să fie crud atunci 
când împrejurările o cer. 

Dacă oamenii sunt, în general, „nerecunoscători, 
schimbători, prefácuti si ascunşi”, principele nu are cum 


231 Vezi Niccold Machiavelli, „Principele”, p. 121. 


sa fie altfel. Dimpotriva, e nevoie ca trásáturile negative, in 
cazul sau, sa fie chiar mai accentuate pentru a putea face 
fata pericolelor care vin din partea supusilor sai. 

Este ceea ce s-ar putea numi, cu o expresie inspirata, 
,remediul ráului prin rau”. 

Ín Crestinism, lucrurile se prezintá cu totul diferit. 
Crestinii sunt chemati, in mod expres, sa nu raspunda 
raului cu rau, ci sa biruiasca raul prin bine. Este ceea ce s- 
ar putea numi ,remediul ráului prin bine". 

,Nu te lása biruit de ráu, ci biruieste rául prin bine". 
Sunt cuvintele cu care se incheie capitolul 12 din Epistola 
cátre Romani si, probabil, concluzia intregului demers pe 
care Pavel il intreprinde, inainte de a se referi explicit la 
problemele enuntate in capitolul 13 (cele vizánd politica). 

Un al doilea principiu care este explicit enuntat, in 
versetul 18, se referá la pace, o valoare de referinta in 
doctrina crestiná, asa cum am incercat sa argumentez intr- 
un capitol precedent. Crestinii sunt indemnati, in másura 
in care acest lucru este cu putinta si in másura in care 
depinde de ei, sá tráiascá in pace cu toti oamenii. 

,Dacá este cu putintá, intrucat atarna de voi, tráiti in 
pace cu toti oamenii”. 

Al treilea principiu se referá la rázbunare. In politica, 
asa cum se desfásoará aceasta in mod curent, rázbunarea 
este la ordinea zilei. E de neconceput ca dacá cineva ti-a 
cauzat o neplácere (un lucru ráu), sá nu incerci sá-i 
ráspunzi cu aceeasi monedá, dacá se poate chiar indoit, 
intreit sau inzecit. Razbunarea in politica face parte din 
regulile jocului. 

Crestinilor li se cere, dimpotriva, sa nu se razbune 
singuri. Pentru a fi mai convingator, Pavel recurge aici la 
un citat din Vechiul Testament, unde se spune: 
,Razbunarea este a Mea; Eu voi ráspláti", zice Domnul. 

In versetul 20 este reluatà o idee din Predica de pe 
Munte, care vizeazá ceea ce s-a numit iubirea dusmanilor. 
Astfel, dupá ce-i indeamná pe crestini sá nu se rázbune 
singuri, apostolul Pavel le scrie crestinilor din Roma 
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următoarele: „Dimpotrivă: dacă îi este foame vrajmasului 
tău, dă-i să mănânce; dacă-i este sete, dă-i să bea; căci 
dacă vei face astfel, vei îngrămădi cărbuni aprinşi pe capul 
lui”. 

Şi aici avem de-a face cu o netă diferenţă între 
politica machiavelică şi atitudinea pe care creştinii sunt 
chemaţi s-o manifeste. In politica machiavelică, ura este la 
ordinea zilei. Această ură reclamă identificarea unui 
inamic (căci e nevoie ca ura să se manifeste împotriva 
cuiva, oricine ar fi el; ea are nevoie de o ţintă spre care să 
se îndrepte, de un obiectiv spre care să fie directionata). 

E interesant, de altfel, de remarcat, că există 
teoreticieni ai politicii pentru care relaţia amic-inamic 
reprezintă una din presupozitiile politicului, alături de 
public-privat si comandá (ordin) - supunere (ascultare). 

As dori sá atrag, in mod cu totul special, atentia 
asupra celor cinci versete care incheie capitolul 12 al 
Epistolei cátre Romani, datà fiind importanta lor deosebità 
si datoritá faptului cá adesea crestinii care se implica in 
sau discutá despre politicá uitá repede de ele. 

Imi vine in minte o discutie pe care am avut-o, cu ani 
in urmá, cu un reputat evanghelist care locuia in America. 
Discutia era legatá de o posibilá interventie americana in 
Iran, interventie care nu excludea posibilitatea utilizarii 
armelor nucleare. 

I-am spus: „Este exclus". „De ce?!", m-a întrebat. 

„Fiindcă America e condusă de un Preşedinte care se 
consideră creştin, iar, în Romani 12: 18 scrie că, întrucât 
atârnă de ei, creştinii trebuie (au datoria expresă) să 
trăiască în pace cu toţi oamenii”. 

„Uită de Romani 12”, a venit, surprinzătoare, replica 
interlocutorului. 

„Cu neputinţă”, i-am răspuns. „Face parte din 
Epistolă”. 

lar, Pavel, cum se ştie, nu şi-a scris epistolele pe 
capitole, versete etc. Aşa cum, de altfel, Biblia, în 
ansamblu, n-a fost scrisă astfel (împărţirea s-a făcut 
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ulterior, din ratiuni metodologice). 

Faptul cá Apostolul Pavel plaseazá cele cinci versete 
(17 - 21) inainte de a face referinte explicite la probleme 
politice nu cred cá este deloc intamplator. Dimpotriva, 
cred cá a voit, in mod deliberat, sa atragá, mai intai, luarea 
aminte asupra cátorva datorii morale esentiale pe care 
crestinii trebuie sá le implineascá dacá vor sá fie crestini 
nu doar cu numele si daca vor sa ramana crestini si dupa 
ce se implica in politica. Aceasta imi aminteste de maniera 
in care erau asezate lucrurile in Curriculum-ul scolii 
intemeiate de Aristotel la Atena: celebrul Lyceum. Astfel, 
maestrul le preda, mai intai, discipolilor sai, cursul de 
etică (publicat ulterior sub numele de Etica Nicomahica, 
dupa numele fiului si discipolului sau, Nicomah) si abia 
apoi le vorbea despre politică. Îi învăţa, cu alte cuvinte, 
mai întâi, cum poţi şi ce trebuie să faci să devii bun 
cetăţean, practicând virtutea (virtuțile civice) şi abia apoi 
le vorbea despre scopul politicii, despre stat şi despre 
tipurile de regim politic etc. 

Etica era preeminentă în raport cu politica, lucru 
perfect valabil şi în Creştinism. Înainte de a face efectiv 
politică, fie în calitate de supuşi, fie în calitate de 
conducători, creştinii trebuie să cunoască datoriile de 
împlinit în calitatea lor de creştini. De aici se desprinde 
concluzia firească potrivit căreia deontologia reprezintă o 
condiţie prealabilă a implicării creştinilor în politică. 

Creştinii nu pot să se implice în politică oricum. Ei nu 
pot aplica în viaţa politică, maxima inventată de Iezuiti (si 
atribuită adesea, în mod fals, lui Machiavelli): „Scopul 
scuză mijloacele”. Pentru creştini, politica bună este aceea 
care îşi pleacă, mai întâi, genunchii înaintea moralei şi a 
dreptului, dacă-mi este permis să folosesc o binecunoscută 
formulă a lui Immanuel Kant, părintele deontologiei 
(marcate, cum spuneam, de puternice influenţe creştine). 

Singura concluzie logică pe care o putem extrage, 
din cele de mai sus, este următoarea: în viziunea creştină, 
politica se subordonează moralei si amândouă se 


subordoneaza laturii spirituale. 

12. Politica in perspectiva eschatologiei biblice 

Eschatologia (termenul vine din limba greacá, de la 
eschatos care înseamnă  ,ultim") reprezintă doctrina 
lucrurilor de pe urmá???, 

Intreaga învăţătură biblică are un caracter 
eschatologie, iar acest fapt se reflectă şi asupra politicii. 

Potrivit învăţăturii biblice, politicul şi politica n-au 
existat dintru început. Omul paradiziac n-a trăit într-o 
ordine politică, ci mai degrabă într-un soi de parteneriat cu 
Dumnezeu. Insă, după izgonirea omului din Gradina 
Edenului şi înmulţirea oamenilor, a fost nevoie de o putere 
care să ţină sub control răutatea umană şi să prevină 
anarhia. Cartea 1 Samuel ne vorbeşte despre modul în 
care a fost instituită monarhia la „poporul ales”, dar din 
aceeaşi sursă reiese că deja celelalte popoare trăiau în 
regimuri politice. 

Insă, odată cu instaurarea împărăției Vesnice a lui 
Dumnezeu, politica devine de prisos. Atunci când 
Dumnezeu conduce, domnia oamenilor se dovedeşte 
inutilă. 

În cartea Apocalipsa, loan a exprimat cât se poate de 
tranşant acest lucru: „În urmă, va veni sfârşitul, când El va 
da împărăţia în mâinile lui Dumnezeu Tatăl, după ce va fi 
nimicit orice domnie, orice stăpânire şi orice putere”. 

Ideea dispariţiei politicului a fost prezentă şi în alte 
doctrine, dar, desigur, cu alte conotaţii şi consecinţe. În 
Creştinism, Dumnezeu se foloseşte de politică atâta timp 
cât e nevoie. Însă, nu trebuie să vedem în politică un mijloc 
pentru mântuirea lumii. Politica nu este decât un 
instrument de care Dumnezeu se serveşte o vreme pentru 
a asigura ordinea şi a preveni anarhia în societate. Cum s- 
a spus, societatea există pentru că oamenii sunt buni, 
guvernarea există pentru că oamenii sunt răi. Dumnezeu 


232 Cf. James Dixon Douglas, Dicţionar biblic, traducere de Doris 
Laurențiu, Li viu Pop și John F Tipei, Cartea Creștină, Oradea, 1995, p. 
405. 


se foloseste si de una si de cealalta. 

13. O ultima intrebare 

Dintre cele trei religii monoteiste, Crestinismul este 
religia cu cei mai multi adepti. Potrivit unor estimari, 
totdeauna relative, el numárá, astazi, aproximativ 2, 3 
miliarde de membri. 

Este, totodata, religia cu cel mai mare impact asupra 
istoriei lumii occidentale. După părerea unor autori??, 
Creştinismul a făcut posibile marile realizări ştiinţifice, 
economice, politice, culturale ale lumii occidentale, lume 
care a dat, timp de multe secole, tonul în istoria universală 
a civilizaţiei. 

Este religia care a conferit identitatea profundă a 
doua continente: Europa şi America de Nord şi care 
continuă să exercite şi astăzi o influenţă majoră asupra 
regiunilor din emisfera sudică. 

În ciuda crizei pe care o traversează spiritualitatea 
creştină occidentală (credința, religia, biserica), in 
prezent, Creştinismul şi valorile creştine rămân, totuşi, 
puternic imprimate în cultura şi civilizaţia occidentale. Şi 
aprecierile de acest fel ar putea, desigur, continua. 

Intrebarea care se pune este: Ce mai poate oferi 
astăzi Creştinismul in materie politicá??*, în special? 

lată câteva posibile răspunsuri: 

1. Un cadru general, o viziune despre lume şi viaţă, 
un Weltanschauung prin prisma căruia putem privi, 
analiza, evalua, înţelege politica şi rosturile ei în societate 
şi istorie. 

2. O concepţie despre Istorie şi despre sensul 
acesteia la care poate fi raportată politica înţeleasă ca 
„Istorie în curs de a se face”. 

3. Un substitut pentru ideologiile tradiţionale care se 


233 Vezi, de pildă, Jean-Louis Harouel, Le vrai génie du christianisme: 
Laicité - Liberté - Développement. 

234 Cand folosesc expresia , materie politica”, am in vedere toate 
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vizate si aspecte mai generale, care au avut o influentá indirecta 
asupra dezvoltárii unor aspecte tinand de stiinta politica teoreticá. 


afla astázi intr-un evident declin, intr-o crizá majora. 

4. Un sistem de valori prin prisma carora se poate 
gandi o altfel de politica, reclamatá de tot mai multi 
oameni, in prezent, si clamatà de teoreticienii politicii. 

5. Un cadru inedit de legitimare a autoritátii politice 
şi a politicii in general; restaurarea autorităţii politice intr- 
o perioadă de criză evidentă a acesteia. 

6. O perspectivă specifică asupra unor aspecte ţinând 
de teoria clasică asupra politicii, precum: originea puterii 
politice, problema supunerii, sarcinile şi mijloacele 
autorităţii politice şi ale omului politic. 

7. Separarea puterii temporale de puterea spirituală, 
un demers care, după părerea unor autori precum istoricul 
Fustel de Coulanges sau, mai recent, juristul Jean-Louis 
Harouel, a jucat un rol esenţial în evoluţia lumii 
occidentale şi în schimbarea perspectivei asupra politicii. 

8. Pilonii de bază pe care s-a clădit democraţia 
modernă de tip occidental şi care continuă să susţină, şi în 
prezent, edificiul democratiilor occidentale, precum: 
libertatea, egalitatea, fraternitatea, respectul persoanei şi 
al demnităţii umane, indiferent de rasă, clasă, etnie etc., 
respectul drepturilor omului înţelese ca drepturi 
universale. 

9. Un fundament transcendental şi, deci, mult mai 
consistent, pentru drepturile omului. 

10. O viziune despre pace mult mai consistentă şi mai 
complexă decât oferă diversele doctrine seculare sau alte 
doctrine religioase. 

11. O nouă paradigmă etico-politică bazată pe o 
morală opusă moralei machiavelismului politic. 

12. O deontologie care este valabilă în toate sferele 
manifestării omului, inclusiv în politică. 

13. „Regula de Aur” într-o formă care poate fi uşor 
reţinută şi aplicată în toate sferele în care se manifestă 
umanul. 

14. Dragostea (Agape). 

Asupra acestui ultim punct merită să insistăm, dată 
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fiind importanta pe care dragostea o poate avea in oricare 
domeniu in care omul se manifesta, inclusiv in politica. 
Dragostea - potrivit lui Karl Loewenstein?’ - face parte 
dintre cele trei mobiluri principale ale actiunii umane, 
alaturi de credinta si putere. 

Dragostea reprezintá marea ofertà a Crestinismului, 
ceea ce acesta are si poate sà ofere mai de pret lumii. 
Dragostea se aflà in centrul Crestinismului. Crestinismul 
este, in esenta lui, dragoste. Astfel: ,Dumnezeu e 
dragoste"??9, Cea mai mare poruncă este dragostea??", Ce 
are pret in lisus Cristos este, inainte de orice, ,credinta 
care lucrează prin dragoste"???, lisus e dragoste. Jertfa lui 
pe Golgota e expresia dragostei nemărginite pentru 
oameni. „Căci atât de mult a iubit Dumnezeu lumea încât a 
dat pe singurul Lui Fiu ca oricine crede-n El sa nu piară, ci 
să aibă viata veşnică”. Porunca nouă pe care lisus le-a dat- 
o ucenicilor a fost porunca iubirii. „Cum v-am iubit Eu, aşa 
să vă iubiţi şi voi unii pe alţii”23%. Apostolul Pavel enumeră 
dragostea printre roadele Duhului Sfânt, alături de 
bucurie, pace, îndelunga răbdare, bunătate, facerea de 
bine, credinciosie, blandete, înfrânarea poftelor?'?. Dintre 
cele trei valori ale spiritualităţii creştine indicate de 
Apostolul Pavel: Credinţa, Speranţa, Dragostea, cea mai 
mare este Dragostea?11. 

In 1 Corinteni, 13: 4 - 7, Apostolul Pavel ne prezinta 
fenomenologia dragostei agape. 

,Dragostea este indelung rábdátoare, este plinà de 
bunatate: dragostea nu invidiaza; dragostea nu se laudá, 
nu se umfla de mándrie, nu se poartá necuviincios, nu 


235 Karl Loewenstein, Political power and the governmental process, 
University of Chicago Press, Chicago, 1965, p. 3. 
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239 loan, 13:34. 

240 Vezi Galateni 5: 22. 

241 Vezi ICorinteni 13: 13. 


cauta folosul sáu, nu se manie, nu se gándeste la rau, nu se 
bucura de nelegiuire, ci se bucura de adevár, acopere 
totul, crede totul, sperá totul, sufere totul". 

Aceasta este dragostea pe care invátátura crestiná o 
propovaduieste. Ea este inspirata de credinta, sub 
calauzirea Duhului Sfant, si se deosebeste radical de 
Erosul teoretizat de Platon în dialogurile sale?*?, 

Dragostea este o valoare complexá, in sensul cá le 
vizeazà si le cuprinde pe toate celelalte. Ea este totodata o 
valoare universalá, find valabilá in oricare domeniu al 
manifestárii umanului, inclusiv in politica. 

Cu toate acestea, sintagma ,political agape" a fost 
introdusá recent in dezbaterea privind politica. Autorul ei 
este americanul Timothy Jackson. In cartea sa Political 
Agape. Christian Love and Liberal Democracy, autorul 
american considera dragostea agape „prima virtute 
politică, valoarea socială primară” care se situează 
deasupra altor valori precum dreptatea sau pacea. 
Cronologic si axiologic, agape se situează deasupra 
acestor valori. 

Autorul american încearcă să argumenteze două 
lucruri - şi anume: 1) că dragostea agape este virtutea 
civică şi politică periculos neglijată a timpului nostru şi 2) 
că o astfel de virtute este indispensabilă atât ca suport 
pentru democraţia liberală, cât şi ca limitare a exceselor 
acesteia?^, 

Faptul aminteste de remarca lui Friedrich A. Hayek 
potrivit cáreia ,democratia are nevoie desi mai multe 
restrictii severe asupra puterilor discretionare pe care le 
poate exercita guvernarea, decat alte forme de 
guvernământ 244245, 


242 A se vedea, în această privinţă, excelenta carte a lui Anders 
Nygren, Agape and eros, Westminster Press, Philadelphia, 1953. 
243 Vezi Timothy P Jackson, Political agape: Christian love and liberal 
democracy, Eerdmans, Grand Rapids, Mich, 2015. 
244 Vezi F.A.. Hayek, op. cit., voi. 3. 
245 Hans J. Morgenthau, Politics among nations; the struggle for power 
andpeace. 
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Situând dragostea în centrul doctrinei sale, 
Creştinismul se plasează la antipodul tuturor doctrinelor 
care pun în centru „răutatea naturală” a omului, 
agresivitatea lui înnăscută, voinţa de putere etc. Este 
vorba de doctrine care au făcut carieră în istoria gândirii 
politice, precum: doctrina machiaveliană, cu deviatiile ei 
nefaste: machiavelismul politic sau realismul politic 
(ilustrat de un Hans Morgenthau, in cartea Politics among 
Nations); doctrina hobbesiana dupa care ,omul este lup 
pentru om” (in starea de natura); doctrina lui Bernard de 
Mandeville, conform cáreia viciile privatilor genereazá 
beneficii publice; afirmatia (judecata) lui David Hume, 
exprimata in eseul privind libertatea parlamentului dupa 
care trebuie sá-i consideram, apriori, pe toti oamenii niste 
escroci; doctrina darwinismului social, potrivit cáreia in 
viata socialá si in politicá, la fel ca in naturá, cel mai tare 
invinge; doctrina nietzscheeaná a vointei de putere ca lege 
a tot ce este viu; doctrina politicii intelese ca luptá de clasá 
si dominatie, asa cum a conceput-o marxismul sau, mai 
aproape de zilele noastre, doctrina conform cáreia orice 
politica reclamá, in mod imperativ, existenta unui inamic 
(Carl Schmitt, J. Freund). 

Tuturor acestor doctrine, Crestinismul le opune 
dragostea agape. Dragostea este valabila oricand si 
oriunde. Ea face parte din natura umana genuina asa cum 
a creat-o Dumnezeu. Dragostea este o aspiratie universala, 
cu toate ca adesea vedem cum cea care triumfa este ura. 
Dragostea nu face rau nimanui. Orice om are nevoie de 
dragoste, iar absenta ei poate genera cele mai abominabile 
gesturi (am vazut un film in care un copil musulman s-a 
inrolat in armata voluntarilor kamikaze pentru ca avea 
sentimentul ca nu este iubit de nimeni). Dragostea uneste, 
in timp ce ura dezbina. In fine, dragostea este eterna. 

„Dragostea nu va pieri niciodatá"?46, 

Revendicarea, clamata cu insistenta in ultima vreme, 
a unui alt model (fel) de politicà, nu poate ocoli dragostea 


246 1 Corinteni 13: 8. 


agape. Ea reprezinta marele atu al Crestinismului, in fata 
altor doctrine, marea ofertà a acestuia, inclusiv in materie 
politicá. 
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Islam, politica si provocarile modernitatii 

Radu MUREA 

Procesul de modernizare a lumii islamice a 
reprezentat o transformare civilizationala remarcabila, a 
cárei istorie tumultuoasá incepe sa prinda contur la 
sfarsitul secolului al XVIII-lea. Odata demarat de elitele 
politice musulmane, fenomenul a luat forma unor 
împrumuturi  tehnologice,  institutionale şi culturale 
majore, care, in cele din urmă, au  repozitionat 
coordonatele ereditare ale unei culturi obisnuita rareori in 
a da primat inovatiei in detrimentul traditiei. Pánà atunci, 
incepand cu secolul al VII-lea e.n., Islamul - si civilizatia 
extraordinara care a rásárit in urma imensului sáu succes 
spiritual si militar - au gasit putine oprelisti in a-si 
ráspándi mesajul de-a lungul unei arii geografice 
impresionante. Considerandu-se  depozitara  revelatiei 
finale a divinitatii, asadar insárcinatá cu eradicarea sau 
corectarea profetiilor anterioare distorsionate de trecerea 
timpului sau de slábiciunea umaná, lumea islamicá a 
proiectat o incredere exacerbatá printre adeptii sái. Intr- 
adevár la sfarsitul secolul al XVI-lea, vázut din exterior, 
Islamul putea cu usurinta sa pretinda recunoasterea 
calităţii universale a civilizaţiei sale?*’. 

Dincolo de orice indoialá, aceasta era in sine o 
evolutie impresionantá, numai si numai daca luám in 
considerare istoria anevoioasa a primei comunitatii 
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religioase, si in acelasi timp politice (umma), intemeiata de 
Profetul Mahomed la Medina. Din perspectivă strict 
islamică, revelatia Profetului Mahomed pune capăt 
perioadei cunoscută in Coran sub numele de djáhiliya, 
acea epoca a ignoranță si barbariei, în care clanurile 
nomade ale „insulei Arabe" (Djazárad al-'Arab), lipsite de 
un Profet şi o scriptură revelată în limba arabă, îşi duceau 
existenţa în limitele înguste ale conflictelor inter-tribale. 
Spre deosebire de tradiţia statală a cândva puternicelor 
regate sabeo-himyarite din sud-vestul peninsulei, a căror 
ascensiune politică şi comercială începe odată cu secolul al 
VIII-lea a.e.n., triburilor subscrise teritoriului Hidjaz-ului şi 
Najd-ului şi celei mai mari părţi a nordului peninsulei, le 
lipseşte experienţa unor state centralizate. In acest 
context, folosirea termenului de djâhiliya este întrucâtva 
indreptatita, în măsura în care niciuna dintre aşezările 
sedentare, semiurbane ale Hidjazului nu a fost capabilă să 
se rupă în totalitate de moştenirea ei nomadă. Realizări 
arhitecturale şi inginereşti, precum marele baraj de la 
Mârib sau complexul rezidenţial de la Gumdán, sunt 
accesibile triburilor din Arabia centrală doar prin 
intermediul  mentiunilor literare pe care aceste 
impresionante construcţii ale lumii antice le evocă chiar şi 
la câteva secole de la ruina regatelor sudice. Cel puţin la 
limita nordică a Arabiei, elementele tribale nomade care 
nu mai reuşesc să-şi asigure supraviețuirea în aceasta 
economie a ,precaritátii"?*?, aşa cum o numeşte istoricul 
francez Andre Miquel, caracteristică deşertului arab, se 
vor infiltra în spaţiul siro-mesopotamian, fiind asimilate 
influențelor spirituale si culturale caracteristice acestor 
zone. Regatele efemere pe care aceste triburi reuşesc să le 
întemeieze pe limesul arab, între care se numără cel 
Nabatean de la Petra, secondat de Lahmizii din HAra sau, 
din secolul al VI-lea, de rivalii lor Gasanizi instalaţi la sud 
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de Damasc, reusesc totusi sa pastreze multe dintre 
traditiile lor martiale arabe. Gasanizii, in special, se vor 
remarca prin renuntarea timpurie la politeismul arab, 
specific originilor lor sudarabe, in favoarea crestinismului 
monofizit, religie pe care nu o vor abandona nici mácar in 
fata cuceririi islamice. Rolul lor de stat client al 
bizantinilor va lua sfársit odatà cu infrangerea pe care 
armata imperială trimisă de Heraclius I (610 - 641) în 
Levant, pentru a opri avansul trupelor Califului Umar ibn 
al-Khattab (634 - 644) in Siria, o suferá pe raul Yarmuk in 
vara anului 636. Trei luni mai tárziu, impáratul sasanid 
Yazdegard III (632 - 651) va fi incapabil sa opreasca 
expansiunea islamica in Irak, fiind invins la Qadisiyya, pe 
malul vestic al Eufratului, de trupele arabe ale generalului 
Saad ibn Abu Waqqás. Chiar si la sfârşitul secolului al XX- 
lea, simbolistica asociată acestei victorii rămâne profund 
ancorată în imaginarul islamic, ajungând să semnifice atât 
rivalitatea etnică arabo persană, cât mai ales ostilitatea 
sectară între cele două mari denominatii islamice, sunism 
şi shiism. Propaganda regimului secular Baath-isX al lui 
Saddam Hussein se va folosi de naraţiunea bătăliei de la 
Qadisiyya în conflictul dintre Irak si Republica Islamică 
Iran, încercând să-şi valideze agresiunea prin intermediul 
acestui eveniment istoric?^?. 

Influenţa şi prosperitatea comercială de care se 
bucură regatele militariste arabe reprezintă în fapt un 
efect al controlului pe care acestea reuşesc să-l exercite 
asupra drumului comercial care leagă sudul Arabiei de 
nordul peninsulei, iar de aici de porturile Levantului. 
Aceleaşi cauze economice care au favorizat ascensiunea 
acestor regate de limes, vor transforma Hidjazul şi 
aşezările sale sedentare în centre vitale pentru comerţul 
dintre sudul şi nordul Arabiei. Declinul politic şi economic 
al zonei sudice a peninsulei, acea bogată Arabie Felix al 
cărei miraj a adus ruina legiunilor lui Aelius Gallus în 
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antichitate, nu explică decât in parte importanţa 
comercială pe care negustorii si  antrepozitele 
semisedentare situate pe ţărmul Mării Roşii o capătă în 
perioada imediat anterioară apariţiei Islamului. Principalul 
motiv pare să stea în falimentul drumului comercial ce 
lega Eufratul de Golful Persic, drum care devine 
impracticabil odată cu reluarea ostilităţilor la începutul 
secolului al VI-lea între Imperiul Bizantin şi puternicul său 
rival Sasanid. Mărfurile produse în sudul peninsulei, între 
care cele mai apreciate sunt smirna şi tămâia, la care se 
adăugau cantităţi considerabile de mătase şi mirodenii 
venite pe filiera Oceanului Indian, intră acum, nu fără 
câştiguri considerabile, sub monopolul negustorilor 
proveniţi din clanurile arabe din Hidjaz. Impactul social şi 
economic asupra triburilor de aici, dar mai ales creşterea 
în importanţă a centrelor comerciale semisedentare de la 
Marea Roşie pe care acestea le controlau, între care pot fi 
enumerate Ta if, Yathrib (Medina) şi nu în ultimul rând 
Meca, va avea implicaţii profunde pentru apariţia 
Islamului. Din punct de vedere social, bunăstarea 
economică caracteristică acestei perioade introduce o 
oarecare stratificare în cadrul societăţii arabe, erodand, 
cel putin în parte, vechile loialitati şi tradiţii nomade. Acea 
vârstă eroică a conflictelor intertribale (Ayyám al-Arab, lit. 
zilele arabilor), care domina existenţa materială şi 
culturală a fiecărui clan în perioada preislamică, se vede 
acum amenințată de  mercantilismul noilor elite 
comerciale, a căror prestanta socială se mai construia 
acum doar tangential apelând la vechile tradiţii beduine, 
tradiţii care se construiseră având la bază grupul, 
comunitatea, ca formă de bază a organizării sociale şi 
nicidecum individul. Acestuia din urmă, clanul îi garanta 
atât existenţa, cât şi securitatea personală, definindu-i 
drepturile şi obligaţiile în funcţie de poziţia socială a 
familiei din care provenea. Liniile genealogice patriliniare 
şi faptele eroice ataşate atât strămoşilor eponimi, cât şi 
personajelor remarcabile, stabileau cel mai adesea statutul 
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pe care un individ putea să-l ocupe în societatea tribală?%. 
Politic insá, nivelul atins de beduinii arabi este unul putin 
sofisticat, reflectand intr-o anumitá masura provocárile 
majore, geografice si climatice, pe care aceste triburi le 
aveau de infruntat. Liderul comunitátii, Sayd sau Sheikh, 
rareori nefiind mai mult decát un primus inter pares, este 
rezultatul unui proces electiv întreprins de bătrânii 
tribului, organizaţi într-un majlis (consiliu). Majoritatea 
clanurilor recunosteau ascendentul unei familii ilustre, 
acea Ahl al-bayt (lit. oamenii casei) ai cărei membri puteau 
spera, în măsura în care prestigiul personal le permitea 
asta, să fie aleşi în fruntea propriului trib. Lipsit de puteri 
coercitive, rolul principal al Sheikh-ului, sfătuit în general 
de majlis, era să arbitreze diferitele dispute apărute între 
membrii sau clanurile tribului. Elementul de referinţă care 
sancţiona orice decizie a liderilor tribali era Sunna, un 
concept care înainte de islamizarea sa semnifica 
autoritatea extraordinară pe care precedentul şi practica 
strămoşilor le aveau în societatea tribală arabă. Pe de altă 
parte, procesul de sendetarizare, observabil în această 
perioadă în zonele active economic ale Arabiei, cum era 
mai ales coasta Hidjazului este unul incomplet. Multe 
dintre elementele culturii si societăţii tribale sunt 
integrate unei forme de locuire care pare să atingă stadiul 
urban. În acest context, aşa cum Meca pare să evidentieze, 
instituţia Sheikh-ului pare să piardă teren în faţă afirmării 
unei oligarhii a familiilor ilustre?5!. Acestor transformări li 
se adaugă, cu siguranţă, şi presiunile monoteiste pe care 
arabii le resimteau deja în urma contactului cu triburile 
evreieşti sau creştine, o prezenţă obişnuită în oazele şi 
centrele sedentare ale peninsulei. 

Simbolic, teritoriul Hidjazului, spaţiul manifestării 


250 Dominique Sourdel, Janine Sourdel-Thomine, Civilizaţia Islamului 
clasic, Editura Meridiane, București, 1975, pp. 28-48; Philip Khuri Hitti, 
Istoria arabilor, traducere de Irina Vainovski- Mihai, All, Bucuresti, 2008, 
pp. 3-32, 33-70. 

251 Bemard Lewis, The Arabs in history, Oxford University Press, 
Oxford; New York, 1993, pp. 23-27. 


revelatiei islamice, gratie canalului profetic reprezentat de 
Mahomed (ibn Abdallah), ocupa la inceputul secolului al 
VII-lea un loc semnificativ in panteonul si cosmogonia 
triburilor nomade din centrul Arabiei. Dincolo de 
animismul specific oricărei societăţi tribale, sanctuarele 
aşezărilor sedentare din această regiune reuşiseră să 
dezvolte manifestări spirituale şi cultice care depăşiseră în 
complexitate formele arhaice caracteristice religiilor 
semite primitive. Henoteismul precede apariţia Islamului, 
întrucât o oarecare evoluţie spre această formă religioasă 
poate fi desluşită în importanţa pe care triburile de aici o 
acordă atât triadei astrale Al - Uzza, al-Lăt şi Manăt, ale 
căror sanctuare le suplimentează pe cel principal de la 
Meca dedicat în principal, dar nu exclusiv, lui A//àh (zeul, 
divinitatea). Administrarea şi paza centrelor religioase şi 
comerciale intra în general în responsabilitatea diferitelor 
triburi sub a căror jurisdicție tradiţională acestea se aflau. 
Sanctuarul şi templul cubic (Ka'ba) de la Meca în special, 
fondat potrivit tradiţiei islamice de Adam, iar după potop 
reconstruit de Avram şi de fiul său Ismael sub îndrumarea 
Îngerului Gabriel (Jibra ii), îşi pierduse de-a lungul 
timpului destinaţia sa exclusiv monoteistă. Chiar dacă 
tribul Quraysh, din care făcea parte şi Profetul Mohamed 
şi sub a cărui autoritate se află atât Meca, ca de altfel şi 
târgul apropiat de la Uka, restabileşte tradiţia ismailită, 
dezicerea de caracterul politeist şi cosmopolit al zeităților 
care populează panteonul meccan va reprezenta una 
dintre temele predilecte ale noului mesaj religios???. 
Misiunea profetică a lui Mahomed începe, potrivit 
tradiţiei islamice, în anul 610 în timpul lunii sacre a 
Ramadanului. La origine un festival păgân, specific 
dispărutei deja civilizaţii Sabeaene din sudul peninsulei, a 
noua lună a calendarului arab este considerată ca fiind 
momentul în care, „a fost trimis Coranul, drept călăuză 
pentru oameni, dovezi limpezi pentru drumul cel drept şi 
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indreptar [intre ceea ce este permis si ceea ce este 
oprit]"???. Prima revelaţie, primită de Mahomed in timpul 
unei asemenea nopti de rugaciune (al-Qadr, lit. a 
decretului) petrecutà in solitudine in pestera Hira, aflata 
nu departe de Meca, nu va insemna neapárat inceputul 
carierei sale misionare. Abia doi ani mai tarziu, dupa ce 
Profetul Mahomed se va fi convins de natura divinà a 
revelatiilor primite prin intermediul Íngerului Gabriel, el 
va reusi Sa puna bazele unei mici comunitati de musulmani 
dornici sa renunte la vechile obiceiuri si loialitáti tribale 
pentru a face parte din umma musulmana. Pentru familiile 
influente din Meca, noua credinţă, /slam*, si monoteismul 
sáu strict, universalist, pe care il impune in traditia 
celorlalte doua religii avraamice, reprezenta o amenintare 
directà la adresa vechii ordini religioase si implicit, 
materiale. Întrucât cele două fatete se confundau adesea, 
avand in vedere importanta devotionala a sanctuarului 
cosmopolit de la Meca in economia spirituala a tármului 
vestic al Arabiei centrale, introducerea unei forme 
religioase monoteiste aducea concomitent pierderea 
prestigiului sanctuarului si a veniturilor materiale 
generate de administrarea pelerinajului şi a festivalurilor 
religioase. Într-o anumită măsură însă, ostilitatea unei 
anumite părţi a societăţii meccane faţă de Mahomed şi 
mica sa comunitate are cauze mult mai profunde. 
Sanctuarul meccan, prin reunirea deităţilor diferitelor 
clanuri, reprezenta un simbol puternic al unităţii acestora, 
garantând pacea şi prosperitatea oraşului. În anul 622, 
Mahomed, lipsit de protecţia asigurată până atunci de 
unchiul sau Abu Talib ibn Abdul-Muttalib, va migra (Hijra) 
împreună cu apropiații săi la Yathrib, o oază agricolă aflată 
la 400 de km. nord de Meca. Rolul său în cadrul acestei 
aşezări sedentare, cunoscută de acum înainte drept 
Medina (al-Madánah lit. oraşul), va fi acela de arbitru, în 


253 Coran [Traducerea Sensurilor Coranului Cel Sfânt în Limba 
Română], traducere realizată de Liga Islamică și Culturală din România, 
ediția a III-a, Editura Islam, Bucuresti, 2004, Surat Al-Baqara,2'. 185. 
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limitele trasate de acea Saháfat ul-Madánah (lit. Carta de 
la Medina), incheiatá intre comunitatea de meccani (al- 
Muhajirun, lit. imigranții si diferitele clanuri 
multiconfesionale care alcătuiau societatea medineza. O 
parte din populația oazei, care pana atunci fusese victima 
diferitelor conflicte inter-tribale, va adopta Islamul, 
devenind parte integrandă a ummei islamice. Două dintre 
clanurile medineze, Banu Aws şi Banii Khazraj, se vor 
remarca prin ajutorul oferit imigranților medinezi şi 
Profetului, fiind cunoscuţi în tradiţia islamică drept al- 
Ansar (lit. cei care ajută), lor opunându-li-se acei al- 
Munáfiqiin (lit. ipocritii) 254255. 

Umma medinezá, de acum inainte capabila sa puna 
in practica atat idealul islamic revelat lui Mahomed, cat si 
ambitiile politice si militare ale membrilor sai, se va angaja 
într-un conflict prelungit cu aristocrația meccana. 
Dovedindu-si abilitátile de lider politic si militar, Profetul 
Mahomed va reusi ca in cátiva ani sa intareasca situatia 
precara a imigrantilor medinezi, construind astfel o 
comunitate al cárei succes lumesc reprezenta o garantie a 
favorului divin. Favor care va fi cu prisosintà dovedit de 
victoria impresionanta pe care o mica armata musulmana 
o obtine la Badr, in anul 624, in fata unei forte meccane 
net superioare. Cu toate cà un an mai tarziu musulmanii 
trec printr-un moment extrem de dificil, intervenit dupa 
infrángerea suferitá de la Uhud, umma este de acum 
stabilizata atat social, cat si politic. Rolul sáu principal este 
sa suplimenteze tribul, inlocuind legatura consfintita de 


254 La nivel pur semantic, cuvantul ín sine poate fi echivalat cu 
sensurile atribuite termenului de „monoteism”. Termenii ,Islam" și 
„musulman” reprezintă formele de infinitiv, respectiv participiu, ale unui 
verb ale cărui semnificaţii se pot traduce prin sintagmele „a izbăvi (pe 
Om)” și „a se dedica (pe sine sau ceva)in totalitate (lui Dumnezeu)”. 
Luate împreună, cele două sensuri dau naștere unei semnificaţii aparte, 
care se remarcă prin excluderea oricăror alte forme de devoțiune, în 
afară de cea solicitată de o divinitate atotputernică. Vezi D. S 
Margoliouth, Mohammedanism, Williams and Norgate, London, 1921, 
pp. 7-10. 

255 Bemard Lewis, TheArabs in history, pp. 30-38. 


sánge, de apartenenta la o linie genealogicá comuná cu 
liantul asigurat de comunitatea religioasa. Intr-o anumita 
másurá, se poate face o paralela intre modul in care au 
luat nastere asezarile urbane (sedentare) din Arabia si 
evolutia ummei. Asa cum primele construiau cetatea pe 
scheletul functional reprezentat de tradiţia tribală, 
păstrând multe dintre elementele definitorii ale vieţii 
nomade, în acelaşi fel umma musulmană suplimenta 
comunitatea tribală, fără a se rupe în totalitate de 
moştenirea ei. O serie de elemente care ţineau de Sunna 
(lit. Obicei [de a proceda]) beduină, între care se pot 
distinge practici legate de administrarea şi transmiterea 
proprietăţii private, căsătoria sau relaţiile inter-umane, 
erau prezervate prin transpunerea lor într-un tipar 
religios. Autoritatea de care se bucură Profetul Mahomed 
va schimba însă percepţia şi structura puterii politice în 
cadrul societăţii islamice. 

Depăşind natura consensuală şi electivă a sistemului 
politic tribal, autoritatea lui Mahomed se fundamentează 
pe misiunea sa profetică, în fapt o garanţie a continuării 
revelaţiei256. Această tensiune între misiunea religioasă a 
Profetului şi rolul său politic de lider al comunităţii este 
adesea vizibilă şi la nivelul ummei, cel puţin în primele 
secole ale Islamului. În acest fel, umma reprezintă mult 
mai mult decât un simplu vehicul de salvare, este o 
comunitate politică în adevăratul sens al cuvântului; o 
comunitate in care obiectivele politice şi motivațiile 
religioase, urmând exemplul lui Profetului Mahomed 
transformat acum de tradiţie în praxă, sunt cel mai adesea 
lipsite de distincţii notabile. Un oarecare echilibru este 
însă atins în acest caz mult mai târziu, în perioada 
medievală a Islamului, atunci când religia nu era 
considerată ca fiind ,... deasupra politicii si a altor 
chestiuni lumesti, ci din contră o recomandare pentru 
reglementarea lor. [...] deoarece religia trebuia în fapt să 


256 Philip Khuri Hitti, Istoria arabilor, pp. 73-80; Bemard Lewis, 
TheArabs in history, pp. 39-44. 


indrepte lucrurile pentru oameni in lumea asta nu mai 
mult decât în cealaltă, si era evident că purtătorul 
adevăratei religiitrebuia să obţină puterea politică pentru 
a putea îndeplini aceasta sarciná"??7, 

În anul 630, la mai puţin de un deceniu de la 
începerea Hijrei de către comunitatea de musulmani din 
Meca avându-l în frunte pe Profetul Mohamed, oraşul 
primei revelații îi aparţine - şi, odată cu el, şi convertirea 
şi loialitatea tribului care-l repudiase. Imensul capital de 
imagine pe care îl are acum Profetul şi religia pe care o 
propovăduieşte, precum şi entuziamului şi eroismul noilor 
convertiți, va schimba istoria lumii cunoscute. Cel mai 
important rol, aşa cum afirmă şi orientalistul olandez 
Christian Snouck Hurgronje, l-a jucat „religia, Islâm, [cea] 
care, într-un anumit sens, a unit triburile arabe dezbinate 
dincolo de orice speranţă; Islâm-ul, cel care le-a permis să 
fondeze o comunitate internaţională enormă; Islâm-ul, cel 
care a legat naţiunile abia convertite, chiar şi după ce 
puterea sa politică s-a destrămat, şi este Islâm-ul cel care 
le uneşte azi, când doar o rămăşiţă jalnică a acestei puteri 
mai supravieţuieşte ”258. 

Nu doar expansiunea geografică impresionantă 
trebuie considerată remarcabilă, ci mai ales gradul 
incredibil de coerenţă pe care Islamul îl imprimă acestei 
lumi??, Asa cum de altfel demonstrează şi reputatul 
islamolog american Bernard Lewis, conceptualizarea 
Islamului folosind categorii derivate din  experienta 
religioasa europeaná, eminamente crestina, denatureaza 
semnificatiile pe care Islamul, in toata complexitatea sa 
spirituala si implicit sociala, le proiecteaza asupra 
universului musulman. Spre deosebire de Crestinism, a 


257 Patricia Crone, Medieval Islamic political thought, Edinburgh 
University Press, Edinburgh, 2004, p. 11. 

258 C. Snouck Hurgronje, Mohammedanism; lectures on its origin, its 
religious and political growth and itspresent state, G.P. Putnam’s Sons, 
New York; London, 1916, p. 16. 

259 Peter N. Stearns, Western civilization in world history, Routledge, 
New York, 2007, pp. 31-34. 


cárui evolutie are loc intr-un ambient civilizational marcat 
de mostenirea greco-romaná, asadar susceptibil in a 
îngloba practici cultice păgâne, Islamul mosteneste 
traditiile religioase specifice zonei Orientului Mijlociu si 
Apropiat. Acesta este motivul pentru care termenul religie 
(religio), reabilitat in universul crestin de traducerea 
vulgatá a Bibliei de cátre sfántul Jéróme, isi gáseste cu 
greu un corespondent lingvistic in lumea islamicá. In 
mediile seculare musulmane, conceptul european este 
tradus prin intermediul cuvántului arab din, insá valoarea 
semantica a acestui element lingvistic coranic surclaseazá 
valenţele limitate ale  corespondentului său creştin. 
Variantele etimologice ale acestui termen regasite in 
limbile ebraică şi aramaică, traduse prin lege, sunt mult 
mai apropiate de semnificaţiile cuvântului, dacă acceptăm 
faptul că Islamul este, asa cum ne spune Lewis, ,... nu 
numai un sistem de credinţă şi venerare, o sferă specifică 
a vieții [umane], aşadar distinctă de celelalte 
compartimentalizări care intră sub jurisdicţia autorităţilor 
laice ce administrează legile seculare; [Islamul] reprezintă 
viaţa în totalitate, iar reglementările sale includ atât 
norme civile sau penale şi chiar ceea ce noi am numi legi 
constituţionale”260. 

Tocmai această structură legalistă, bazată pe legi, 
practici şi coduri sancţionate fie religios, fie acreditate 
adesea prin intermediul tradiţiei, a asigurat Islamului o 
stabilitate socială care s-a reflectat apoi într-o remarcabilă 
coerenţă civilizationala ce a reuşit în general să eludeze 
provocările geografice sau culturale. Din Indonezia şi până 
în Europa Centrală, incluzând aici Subcontinentul Indian, 
zona Caspică, stepele Caucazului, Semiluna  Fertilă, 
Arabia, Anatolia şi nordul Africii, societăţile care alcătuiesc 
Islamul, în ciuda numeroaselor expresii de specificitate şi 


260 Bemard Lewis, „The roots of Mustim rage”, Policy, voi. 17, nr. 4, 
2002, pp. 79-80; Vezi și Armando Salvatore, „Tradition and Modemity 
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originalitate culturală pe care le articulează, rămân 
familiare oricărui musulman. Limba arabă, prin statutul ei 
eminamente liturgic, asigură liantul spiritual, în timp ce 
universul literatilor şi intelighentiei se developeazá în jurul 
expresiilor literaturii persane clasice. Sentimentul unei 
istorii comun  împărtăşite reprezintă proiecția unui 
imaginar social, istoric şi cultural a cărui mitologie 
fondatoare a fost integrată la nivelul fiecărui societăţi ce a 
intrat in sfera religioasă a Islamului.  Tentatiile 
hagiografice, ca de altfel si loialitatile conflictuale pe care 
memoria personajelor provindentiale ale Islamului le 
invocă fiecărui musulman, alimentează diferitele 
manifestári ale universului spiritual si teologic islamic. Cu 
toate acestea, idealizarea perioadei celor patru Califi 
drept-credinciosi (Khulafá ur-Ráshideeri), perioadà ce ia 
sfârşit odată cu ascensiunea dinastiei Umayyade (AL 
Hiláfat al- Umawiyya), imobilizează resursele simbolice ale 
imaginarul colectiv musulman, reusind sa depaseasca 
clivajele diverselor denominatii religioase. Minaretul 
moscheii devine curând arhetipal in economia 
arhitecturala a oraselor islamice, la fel si segregarea 
acestora in cartiere autonome care dezvolta, si adesea isi 
asociaza, o identitate comunitara distincta. Fundatiile 
pioase islamice (waqf) fiecare administrand in folosul 
societatii proprietati impresionante, sunt o expresie a 
caritátii islamice, sau uneori, o modalitate facila de a eluda 
un sistem fiscal ori juridic rigid, gratie caracterului 
inalienabil al acestui tip de donatie. De o influentà 
considerabila in viata oraselor islamice se bucura ordinele 
(fratiile) Sufi, acele tariqa, care asigură, atât prin 
practicile lor esoterice, cat si prin sanctuarele pe care le 
patroneaza, un debuseu mistic tentant in universul legalist 
islamic. Numeroasele ghilde de artizani secondati de 
negustorii si comerciantii bazarului guverneaza un sistem 
economic capabil sa întreţină si să alimenteze rutele 
comerciale majore ale lumii cunoscute. Islamul este 
traversat de la un capăt la altul de drumurile comerciale 


1 


antice care legau Imperiul Roman de Persia Ahemenida, 
iar de aici de China dinastiei Han. Odatà ce populatia Asiei 
de Sud-Est a acceptat Islamul, regiunea a devenit un 
antrepozit comercial imens pentru márfurile din India si 
China, inainte de a lua drumul cátre Europa si Africa de 
Nord. Astfel, o religie al cárei Profet fusese la randul lui 
negustor si al cárei metanarativ este punctat de imagini si 
alegorii comerciale, patrona deja la sfarsitul secolului XIV 
cel mai mare sistem comercial pe care il cunoscuse 
omenirea?*!, 

Mobilitatea umana si evident culturala pe care o 
implicá administrarea rutelor comerciale are cu sigurantá 
rolul sáu major in asigurarea coerentei civilizatiei islamice, 
insa este departe de a avea impactul si semnificatia 
pelerinajului religios la Meca. Hajj-ul anual, al cincilea 
stálp al religiei islamice, aláturi de márturia de credintà 
(shahada), cele cinci rugaciuni rituale (salat), dania/ 
impozitul ritual (zakat) si postul ritual (sawm) din luna 
Ramadanului, rámáne, prin imensa migratie umaná pe 
care o solicitá, catalizatorul spiritual care introduce atat 
individul, cát si comunitatea in atmosfera anistoricá a 
revelatiei. Impactul sáu dublu, religios şi politic, 
mobilizează în avantajul Islamului conştiinţa unei identități 
colective universale. Marile rute de pelerinaj, de la 
Damasc (,Darb al-Hajj al-Shami), Cairo (Darb al-Hajj al- 
Misri) si cea mai cunoscuta de la Bagdad (Darb Zubayda) 
construita de Califul Abassid Harun al-Rashid, asociaza 
teritoriul Orientului Mijlociu semnificatiilor profund 
religioase pe care le înscrie peninsula Arabă în conştiinţa 
musulmaná?9?, 

Dincolo de universul exclusiv religios, viata politica a 
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provinciilor si marilor asezari urbane islamice premoderne 
este scena unui proces complex de negociere, delimitare si 
uneori conflict intre autoritatea imperialá si puternicele 
centre de putere provinciale. Aristocratia localà, funciará, 
comercialá sau militará isi augmenteazá influenta socialá 
asigurand din randurile sale atát componenta aparatului 
birocratic local, cát si a claseiulama. Aceştia din urmă, 
servind rolul de învăţaţi şi interpreţi ai vastului sistem 
juridic islamic, au o influenţă considerabilă în cadrul 
fiecărei comunităţi. Spre deosebire de creştinism, care 
dezvoltă o clasă aparte de intercesori între credincios şi 
divinitate, implementând la nivel spiritual modelul 
administraţiei imperiale bizantine?9?, Islamul subliniază 
legătura directă a musulmanului cu divinitatea, delimitând 
astfel într-o manieră inovatoare spaţiul legalicist de 
acţiune alulama. Dacă clericii creştini sunt intercesori 
între credincios şi Dumnezeu, ulama sunt mai degrabă 
mediatori şi interpreţi între individ/comunitate şi sistemul 
complex de legi/reglementări şi recomandări religioase, pe 
care Coranul şi Sunna Profetului le impun musulmanilor. 
Pentru  Ayatolahul Khomeini, liderul revoluției 
islamice iraniene, doarulama (mullahii) sunt capabili să-i 
aducă pe musulmani „în stradă pentru a muri în numele 
Islamului - implorând ca sângele lor să fie vărsat pentru 
Islam"?9* Implicarea directa a mullahilor iranieni şiiţi în 
evenimentele revoluţionare care au dus la prăbuşirea 
dinastiei Pahlavi în anul 1979 este mai degrabă expresia 
unei specificitati Islamului şiit iranian, respectiv a unor 
evoluţii ideologice moderne, însă influenţa majoră pe care 
o are această clasă de savanţi juridici de-a lungul marilor 
imperii Islamice premoderne nu poate fi contestată. Cu 
toate acestea, spre deosebire de modelul creştin, 
pozitionareaulama faţă de puterea politică este adesea 
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refractará, atitudinea lor, atát in practicá, cát si in predicá 
exprima cel mai adesea nuante de chietism politic. 

1. Islam, politicà si tentatia Califatului 

La ora scrierii acestui text, una dintre cele mai 
violente manifestări ale  fundamentalismului religios 
islamic, organizatia teroristá cunoscutá sub numele de 
Statul Islamic al Irakului si Levantului (al-Sham), a reusit 
Sa proclame un Califat in teritoriul pe care il controlezá 
intre suburbiile orasului Allepo si orasele din nord-vestul 
Irakului. O dezvoltare neprevazuta si maligna a Primaverii 
Arabe, ISIS sau ISIL 9, cum este cunoscutá organizatia in 
mediile internationale, s-a substituit atat al- Qaedei in Irak, 
cát si corespondentului sáu sirian, Jabhat al-Nusra. Dupá 
cucerirea la 10 iunie 2014 a Mosulului, cel de-al doilea 
oras ca márime irakian, urmata in cateva zile de Tikrit, 
locul de nastere al lui Saddam Hussein, insurgentii s-au 
transformat intr-un adversar de temut in Orientul Mijlociu. 
Experienta dobandita pe frontul sirian in cei trei ani de 
razboi civil impotriva armatei presedintelui Bashar al- 
Assad va ajuta aceastá fostá ramificatie teroristà al-Qaeda, 
sa invinga si sa dezarmeze cele trei divizii ale armatei 
irakiene stationate in nordul tárii. Intr-adevár pentru 
administratia americaná, cea care a finantat in decursul 
ultimului deceniu inarmarea si pregátirea noii armate 
irakiene, usurinta cu care ISIS s-a impus in campania 
irakiana constituie o lovitura de imagine majorá. Pe de alta 
parte, asa cum demonstrează într-un editorial 
Abdulrahman al-Rashed, directorul general al canalului de 
stiri Al Arabiya News, nu doar SUA sau guvernele arabe 
resimt tot mai pregnantă ameninţarea ISIS, ci şi 
organizatii fundamentaliste precum Fratia Musulmana sau 
Suroor. Acestea din urma, terorizate de violenta si lipsa de 
scrupule arátate de ISIL in impunerea propriei variante 
puritane a Islamului, au etichetat aceastá organizatie ca 
fiind al-Khawarij (partida celor care au deviat) 10. 

19 ISIS, ISIL sau IS (Islamic State) reprezintà 
acronime in limba engleza, folosite in mod curent in presa 
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internationala pentru a denumi aceasta miscare terorista. 
ISIS este folosit pentru The Islamic State of Iraq and al- 
Sham. Termenul al-Sham vine de la Bilad al-Sham si 
denumeste teritoriului sirian din jurul orasului Damasc, 
teritoriu care mai este cunoscut in mediile europene si ca 
Levant, de unde si ISIL. 

20 Abdulrahman al-Rashed, Friday, ,ISIS is now 
chasing the Surooris”, Al Arabyia News, 22 August 2014, 
accesat la 30 August 2014, http://english. 
alarabiya.net/en/views/2014/ 08/22/ISIS-is-nowchasing-the- 
Surooris.html. 

Strict din perspectiva istoricá insa, chiar daca 
atrocitatile si executiile sumare comise de ISIL impotriva 
siitilor, crestinilor sau a comunitatii Yazidi din nord-vestul 
Irakului sunt inacceptabile in secolul XXI, aceastá formá 
de resurgentá religioasá nu este intámplátoare. Recurenta 
acestor miscári puritane de-a lungul timpului poate fi 
considerata o caracteristica specifica istoriei islamice. Abu 
Bakr al-Baghdadi, enigmaticul lider al noului auto- 
proclamat Stat Islamic (IS), de acum purtand titulatura de 
[Amir al-Mu'minin] Califul Ibrahim, pare un personaj 
developat dintr-un context medieval. Mesajul sáu puritan, 
ostilitatea totalà fata de orice manifestare culturalà care 
pare neconformá cu practica originală a Islamului, 
apetenta — pentru restabilirea unității comunităţii 
musulmane, urmează deja o serie de precedente istorice. 
Al-Baghdadi descrie astfel ceea ce islamologul american L. 
Carl Brown numeşte modelul liderului religios tipic 
musulman al cărui discurs câştigă adepţi la periferie, 
pentru ca mai apoi să conteste militar şi religios 
legitimitatea centrului. În această categorie, intră o serie 
de personaje a căror moştenire teologică rămâne, în unele 
cazuri, extrem de relevantă şi la ora actuală. Cel mai 
important dintre aceştia este, fără îndoială, Mohammad 
Abd al-Wahhab (-1792), a cărui obsesie puritană a unui 
Islam anistoric refuză orice laxism teologic în materie de 
unitarianism şi solicită şi restabilirea cultului in 
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simplitatea sa initiala. Integrata cu succes de Mohammad 
Ibn Saud (-1765), liderul beduinilor de pe platourile 
desertice din Nejd, propriilor proiecte expansioniste, 
ideologia wahhabità va ajuta la intemeierea primului stat 
saudit. Un alt model pe care Abu Bakr al-Baghdadi si 
mişcarea sa par să-l urmeze îndeaproape este cel al lui 
Mohammed Ahmed (1844 - 1885) din Dongola. 
Supranumit Mahdiul nebun de catre britanici, acesta va 
reusi sa infiinteze propriul stat teocratic in posesiunile 
sudaneze ale Kedivatului egiptean. Din punct de vedere 
religios, miscarea sa se dorea o reforma a Islamului, o 
reintoarcere la egalitarismul si puritatea comunitatii 
primilor musulmani. La fel ca si al-Baghdadi, Mohammed 
Ahmed este exponentul unei pregatiri religioase temeinice, 
care-i permite sa faca apel la o serie de motive 
escatologice pentru a-şi atinge scopurile politice?9^, 

Ceea ce este extrem de interesant de notat in acest 
context este faptul ca revolta AfaAdz-ului sudanez, la fel ca 
si Statul Islamic contemporan al lui Abu Bakr al-Baghdadi, 
a incercat sa developeze o serie de institutii capabile sa 
administreze teritoriul abia cucerit. Statul Islamic in 
principal, a dat curs, in Siria si Irak, unor actiuni care 
vizeazá dezvoltarea unui sistem de administratie si 
guvernanta coerent, capabil sa mentina proaspatul Califat 
in limitele unui stat functional. Pe langa impunerea unei 
forme stricte, literale a Shari‘a, ale carei prevederi sunt 
aplicate cu brutalitate de noile tribunale religioase si 
militii locale, „autorităţile islamiste” s-au implicat in 
administrarea programelor sociale, a celor educationale 
sau a lucrarilor de interes public. In ciuda succesului si a 
suportului de care se bucura in randurile adeptilor sai, Abu 
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Bakr al-Baghdadi nu este singurul pretendent la Califat din 
ultimii ani. In anul 2006, liderul Al-Qaeda din 
Mesopotamia, structura terorista din care a facut parte si 
ISIL, îşi declara loialitatea fata de un nou „Calif, cunoscut 
dupa pseudonimul Abu Omar al-Baghdadi. Potrivit site- 
urilor islamiste, acesta indeplinea cel putin cerintele 
minimale pentru oficiul califal, putandu-si dovedi cu 
usurinta descendenta ilustra din tribul Quraishi. Inainte sa 
cada in anonimat, lucru care s-a petrecut la putina vreme 
dupa difuzarea discursului sau inaugural, pretendentul al- 
Qaeda la oficiul califal il va numi pe Osama bin Laden 
„căpetenie a mujahedinilor"?9?, Abu Bakr al-Baghdadi nu 
pare sa fi fost influentat de acest precedent si nici de 
proclamatia, la cateva zile dupa ce a asumat personal 
demnitatea de Calif, a unui alt Califat islamic in nord-estul 
Nigeriei. 

Incercárile contemporane de reinviere a acestor 
institutii fundamentale pentru imaginarul religios si politic 
musulman, ca de altfel si tentativele constante de 
repozitionare ummei in cadrele unui puritanism ancestral, 
solicità revizitarea conceptelor politice clasice islamice. In 
acest context, eliminarea jurisdictiei si autoritàtii statului 
secular, prin revenirea la o formá de organizare religio- 
politicà care urmeazá modelul ideal al perioadei de aur a 
Islamului, satisface (o anumită viziune specific 
fundamentalistá, care vede in existenta statului national si 
a instituţiile politice occidentale un afront la adresa 
Islamului. Ceea ce aceste miscári par sà treacá cu vederea 
este rolul mai mult decat important pe care il joacá Islamul 
in tárile unde acesta este declarat religie oficialá. Aici, 
legitimitatea guvernelor este, cel mai adesea - cazurile 
Arabiei Saudite, Emiratelor Arabe Unite, Kuweitului, 
Bahrain si Yemenului fiind exemple grăitoare - 
fundamentată pe apartenenţa la Islam. Cu excepţia 
notabila a Turciei, Azerbaidjanului, Tadjikistanului si a 
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unor tari africane, unde secularismul statului este explicit 
mentionat in constitutie, majoritatea statelor musulmane 
maximizeaza rolul de referent juridic normativ al Shariei, 
fárá insá a explora conceptele politice clasice. 

In teoria politica clasica islamica, umma, manifestata 
prin totalitatea [jama‘al indivizilor comunitatii musulmane, 
reprezintă elementul fundamental din care origineaza 
toate conceptele politice islamice. Mohammed revelase 
vointa lui Allah in toate aspectele sale, asadar Islamul 
implica atat o loialitate fata de un lider, a cárui autoritate 
era justificata in primul rand in plan spiritual, cat si 
participarea in comunitatea sa, umma, unde, ,... valorile 
religioase si politice, precum si oficiile religioase si politice 
erau inseparabile”2%. Asa cum am arătat mai înainte, actul 
fondator al ummei este Carta de la Medina, întrucât 
aceasta enunţă o distincţie clară între afacerile interne ale 
comunităţii şi atitudinea acesteia faţă de alte corpuri 
sociale. Pe lângă clarificarea chestiunilor juridice dedicate 
delictelor grave, specifice vieţii în societatea beduină 
arabă, Carta afirmă într-un mod foarte clar solidaritatea 
absolută pe care membrii ummei şi-o datorează în 
raporturile lor cu non-musulmanii?™. 

Ghidul etern al comunităţii, religios şi politico-juridic, 
se regăseşte in prescriptiile Legii [-Shari’a lit „Cale”; 
„drum care duce la apá"], emanatie a poruncilor divinității 
şi nicidecum un ,... produs al inteligenţei umane şi al 
adaptării la nevoi şi idealuri sociale nestatornice, ci al 
inspiraţiei divine, aşadar imuabil”25%70. Sursele Shari‘a, 
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Coranul şi  Sunna/Hadáth  [traditielobiceiluzantá - 
ansamblul faptelor, învățăturilor si sfaturilor lui 
Mahommed asa cum au fost ele reținute si transmise de 
companionii sai] sunt infailibile, nu doar pentru ca 
reprezintă fundația Islamului, ci exprimă convingerea in 
natura imperfecta a raţiunii umane, căreia doar profeţii îi 
pot media revelația divină si implicit, cunoaşterea binelui 
şi a răului. După moartea lui Mahomed, circumstanțele 
diferite si dificile pe care le are de înfruntat comunitatea 
sa plasează exemplul viu al Profetului, Sunna sa, în 
completarea oricărei soluții juridice sau religioase dată pe 
baza scrierilor coranice. Mai târziu, Sunna va incorpora si 
precedentele juridico-politice atribuite primilor patru Califi 
şi companionilor apropiați ai Profetului, deoarece acțiunile 
lor erau considerate o prelungire a sunnei profetice. 
Sharia este însă anterioară şi-n acelaşi timpsuperioará 
oricărei manifestări politice a comunităţii. Allah 
rămânesuveranul (hakim) prin excelenţă al ummei, 
poruncile şi edictele Sale fiind singurele care se pot 
transforma în Lege, deoarece doar el deţine suveranitatea 
(lit. hakimiyyah) 16. 

În literatura politică islamisté contemporană, 
termenul a fost resuscitat de egipteanul Sayyid Quth (1906 
- 1966), ideologul preferat al mişcărilor fundamentaliste. 
Teoria politică dezvoltată de Quth are la bază trei concepte 
coranice clasice: jahiliyya, hakimiyyah si jihad, fiecare 
dintre ele regăsindu-se azi în arsenalul retoric si 
conceptual al diferitelor tentative de politizare a Islamului. 
Această grilă interpretativă poziţionează societatea 
modernă şi, implicit, manifestările ei politice şi culturale, 
în aceeaşi stare de ignoranță (jahiliyya) caracteristică 
societăţii beduine arabe care precede adventul Islamului. 
Axiomatică pentru Quth şi adepţii săi este încrederea 
absolută în puterea vindicativă a Islamului, atâta vreme 
cât musulmanii se eliberează din ,... ghearele societăţii 
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jahili, de conceptele jahili de tradiţiile jahili, de liderii 
jahili’. Spre deosebire de Quth insa, care respinge orice 
forma de teocratie sau autocratie, renuntand sa defineasca 
guvernamantul islamic ca luand forma unui Califat, 
miscarile fundamentaliste fac din hakimiyyah elementul 
central al asaltului lor ideologic asupra democratiei 
occidentale. Într-adevăr, ideologul egiptean limitează 
sursele normative ale guvernamantului in Islam la 
Coranii si Sunna, însă in viziunea lui, suveranitatea 
(hakimiyyah) apartine Shari‘a, prin intermediul cáreia 
Allah guverneaza. Astfel, hakimiyyah devine unul dintre 
pilonii guvernámántului democratic, in sens larg Islam, 
intrucat limiteaza excesele puterii seculare, fara insa sa 
blocheze toate canalele de legiferare în spiritul Shari‘al. 
Din punct de vedere istoric insá, o prima modificare a 
schemei politice ideale apare odatá cu alegerea lui Abu 
Bakr drept lider temporal, sau Khalifa Imam 
(Succesor/Loctiit or al Profetului), in anul 632. In acest 
moment, comunitatea musulmana se vede silita sa recurga 
la consens (ijmaf) pentru a depasi limitarile impuse de 
absenta din Coran a recomandarilor explicite privind 
forma si modul in care umma urma sa se mentina si sa 
prospere ca o realitate politica. Actul in sine are 
semnificatiaintroducerii precedentului istoric in formula 
constitutionala ideala islamica. Alegerea lui Abu Bakr in 
fruntea comunitatii a fost, in fapt, departe de a indeplini 
consensul ummei, avand mai degraba caracterul unui coup 
d’état. Cu toate acestea, noul Calif era din multe puncte de 
vedere solutia perfecta pentru a conduce comunitatea 
dupa moartea Profetului. Prestigiul personal in randul 
musulmanilor asigurat de varsta sa inaintata, rolul jucat in 
fuga Profetului de la Meca la inceputul Hijrer originea 
qurayshitá, toate acestea il vor transforma in singurul 
candidat dezirabil pentru cele trei grupuri politice, ansar, 
muhajirun si aristocratia meccana, care formau acum 


comunitatea musulmana?’!2”2. 


Precedentul istoric si încadrarea persoanei lui 
Khalifa Imam în sfera juridică islamică reprezintă, în 
opinia istoricului britanic H.A.R. Gibb, două elemente 
fundamentale pentru viitorul comunităţii, care sunt 
generate de manifestarea politică a ummei prin consens 
sau ijma Termenul caracterizează nu doar manifestarea 
politică a consensului comunităţii, ci este extins pentru a 
delimita precedentele juridice care urmează încheierii 
Sunnei, odată cu sfârşitul califatului Rashidunilor (632 - 
661). Migraţia termenilor religioşi şi juridici în sfera 
politică şi socială demonstrează natura  holistá a 
comunităţii islamice primare, în care acţiunile si 
obiectivele politice nu pot fi separate de însemnătatea lor 
religioasă sau juridică. In acest context, rationalizarea 
competenţelor Califului de către exegetii şcolilor juridice 
islamice?'3 în sfera socială si implicit politică, s-a realizat 
prin duplicarea functionalitátii esenţiale a Legii la nivel 
politic. Devreme ce umanitatea lipsită de control şi 
prizonieră a propriilor dorinţe şi impulsuri hedoniste avea 
nevoie de Lege pentru a cunoaşte calea şi ordinea lui 
Dumnezeu, la fel şi societatea avea nevoie de Calif, pentru 
a asigura protecţia si observanta legii, adică pentru a 
transpune legea din sfera potenţialului în aceea a realităţii. 
Cu toate acestea, instituţia Califului este lipsită de orice 
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elemente spirituale sau profetice ce ar fi putut fi derivate 
fie din asocierea oficiului sau a unei continuitati a 
mesajului lui Mahomed, sau a calitátii sale de medium, 
prin care edictele divine primesc o confirmare temporala. 
juristii musulmani au folosit textul coranic pentru a gási 
legitimitate functiei Califului, regásit mai tarziu sub 
titulatura de Amir  al-Mu'minin (Comandant al 
Credinciosilor), ca de altfel si suport terminologic. Din 
punct de vedere juridic, functia Califului se inscria intr-o 
descendență ilustră, alături de Adam sau David?/*??», care 
ocupasera, la randul lor functia de Khalifa, adicá de 
viceregi [succesori] ai lui Allah pe Pământ. Ţinând însă 
cont de natura exclusiv divina a suveranitatii, in cadrul 
teoriei politice clasice islamice, putem intelege filiera pe 
care se manifesta puterea Califului ca fiind una a delegarii. 
Autoritatea sa, la fel ca si legitimitatea in fata comunitatii, 
isi aveau baza in gratia si favorul divin. Califul este un 
lider politic si militar, insa principala sa responsabilitate 
este fata de Lege, şi abia apoi faţă de comunitate. În 
momentul în care Califul fie nu mai respectă Legea, fie nu 
o mai aplică, comunitatea nu poate eluda datoria 
obedientei pe care o datorează persoanei acestuia, până 
când divi32 

unitatea nu l-o retrage. 

Chestiunea oficiului califal, a circumstanțelor in care 
acesta este numit, legitimat sau depus, va deveni centrală 
pentru toate denominatiile majore ale Islamului. La o 
extrema, Kharijis (Secesionistiif\ eternii idealisti religio- 
politici ai Islamului, vor avansa dreptul exclusiv al 
comunitatii fata de institutia califala - drept care mergea 
pana la depunerea Califului. Neglijarea de catre acesta a 
obligatiilor sale morale si religioase il transforma intr-un 
apostat, excluzându-l din comunitatea islamică care-i 
retrăgea astfel loialitatea (bay a). Contractul mutual care 
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se incheia intre comunitate si Calif, a cárui candidaturá 
eluda toate pretentiile legitimiste Qurayshite, exprima, in 
viziunea Kharijitilor, un schimb prin care loialitatea ummei 
fata de Calif, singurul care excela in pietate si justitie, era 
conditionatà de implementarea de cátre acesta a Coranului 
si Traditiei islamice?79?7, La cealaltă extrema se află 
comunitatea legitimistà a Islamului Siit, pentru care Imam- 
ul era un drept dobandit prin nastere in familia Profetului. 
Lipsit de urmasi pe linie masculina, dreptul divin al lui 
Mahomed trecuse in familia intemeiata de fiica lui, Fatima, 
si Ali ibn Abu Talib, várul si mai apoi ginerele sáu. 

Rebeliunea acestor grupuri este generata acum de 
tentativele dinastiei Umayyade (661 - 750) de a integra 
traditiile imperiale sasanide si bizantine in cadrul unui 
oficiu ale cárui origini erau religioase. Patricia Crone si 
Martin Hinds demonstreaza faptul cà, pentru o vreme cel 
putin, dinastia Umayyadá al cărei fondator a fost 
Muawiyah I (661 - 680), a reusit sa obtina o oarecare 
recunoaştere a  cvasi-sacralitátii oficiului  califal. 
Argumentatia lor se foloseşte de maniera în care titulatura 
Califilor Umayyazi, khaláfat allán | (Succesor/ Locţiitor al 
lui Dumnezeu), se erodeazà si pierde din importanta 
simbolica si spiritualà pe masura ce clasa juristilor creeaza 
un sistem normativ ce marginalizeazà treptat rolul 
Califului. Manifestarea titulaturii khalâfat rasul allah, 
aşadar poziționarea  Califului în umbra autorității 
Profetului, reprezintă un succes major al clasei juriştilor, 
care au reuşit să-şi delimiteze funcţional propria sfera de 
influenţă în cadrul Islamului?”®. 

Doctrina clasică a Califatului, în varianta Sunni, este 
cel mai bine formulată în lucrarea lui Abd al-Qahir al- 
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Baghdadi (c.1037), Usul al-Din, care reia multe dintre 
argumentele legale ale scolii intemeiate de juristul al- 
Ash'ari (874 - 936). Al-Baghdadi discutá in amánunt toate 
problemele asociate funcției  Califului, precum şi 
discrepantele care apar între diferitele denominatii sau 
şcoli filosofice. Potrivit lui, atât musulmanii Sunni, Kharijis 
sau Shia şi majoritatea Mu tazila, sunt de acord ca 
necesitatea existenţei Califului este legată de natura 
funcţională a mandatului său, pentru a lua hotărâri şi a 
aplica legi în folosul comunităţii. Aşa cum postulase şi al- 
Ash'ari, citat pe larg de Al-Baghdadi, ,.. imamatul 
(califatul) în sine este un decret al legii divine şi, deşi se 
poate demonstra prin uzul raţiunii că subordonarea faţă de 
acesta este permisă, necesitatea acestuia este permisă 
doar prin autoritatea revelaţiei”. Numirea Imam-ului 
(Calif) revine, potrivit teoriei juridice Sunnite, în sarcina 
comunităţii, care este silită să ia această decizie atunci 
când Imam-ul nu se „manifestă” sau nu este aparent. 
Ortodoxismul sunnit respinge, insá, posibilitatea ca Imam- 
ul sa fie ,ocultat", asa cum sustin comunitátile musulmane 
siite. La fel, spre deosebire de siiti, care acceptà existenta 
a doi Imami, unul dintre ei fiind „tăcut”, iar celălalt 
,VOorbitor", doctrina sunni respinge existenţa a doi 
Imami/Califi. Exceptie poate face doar situatia in care douá 
popoare musulmane sunt despărțite de mare?"?, lucru care 
face victoria unui popor asupra altuia imposibila - atunci 
delegarea autoritatii (wilaya) Si contractarea 
Imamatului/Califatului este valida in ambele cazuri. Pentru 
al-Baghdadi, urmand exemplul juristilor Abu Hanifa si al- 
Shafi-i, chestiunea rasei si tribului din care trebuie sa faca 
parte candidatul la functia de Calif trebuie sa fie lipsita de 
orice contestatie, de vreme ce insusi Profetul afirmase ca 
Imamii sunt din tribul sau, Quraysh. Episodul alegerii lui 
Abu Bakr si consensul companionilor apropiaţi ai 
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Profetului stabiliserá un precedent, care indica, in mod 
clar, ca functia de Imam/ Calif nu este de competenta 
niciunei alte persoane, decát a membrilor tribului Quraysh. 
In ciuda sigurantei afigate de sunnismul ortodox, celelalte 
denominatii islamice, la fel ca si unele secte, puneau la 
indoiala monopolul tribului Profetului pentru ocuparea 
functiei de Calif. O parte dintre juristii miscarii Mu tazili 
au argumentat posibilitatea ca Imamatul sá fie contractat 
de un pretendent care nu fácea parte din tribul Quraysh, 
insá aceasta doar in cazul in care exista pericolul 
razboiului civil. Cea mai liberalà perspectiva apartine 
miscárii radicale Kharijis, pentru care orice membru al 
comunitatii, indiferent de rasa sau origine, care este cinstit 
si indeplineste criteriile morale necesare ocuparii functiei, 
poate contracta de la membrii comunitatii Imamatul. 
Ramurile Shi'a ale Islamului, precum Zaidiyya, Imamiyya 
sau Siitii duodecimani vor argumenta legalitatea ocuparii 
functiei doar de descendentii lui Ali ibn Abu Talib, fie 
transmiterea oficiului imamic, prin testament, unui non- 
Quraysh, fie, in variantele mai radicale, prin transmigrarea 
sufletului Imamului in persoana asupra cáreia s-a decis 
umma. 

In versiunea Sunni, conditiile necesare pe care 
candidatul la Imamat/ Califat trebuia sa le indeplineasca 
erau in primul rand de natura juridica, fiind nevoie ca el sa 
aibă pregătirea unui multahid (jurist calificat în 
interpretarea Shari'a). Probitatea caracterului şi pietatea 
sa trebuiau să fie deasupra oricărei îndoieli, în aşa măsură 
încât mărturia sa să fie acceptată la nevoie în faţa unui 
cadiu. Politic, cunoştinţele sale în administrarea şi 
conducerea statului trebuiau să-i fie suficiente pentru a 
cunoaşte şi a-şi trata supuşii potrivit rangului şi clasei lor 
(maratib) şi a nu cere ajutor şi sfat de la membri ai 
aparatului de guvernământ, a căror funcţie nu s-ar fi 
ridicat la înălţimea problemelor şi chestiunilor în care le 
era solicitată asistenţa. Un alt element important ţine de 
pregătirea sa militară, tocmai pentru a fi capabil să 
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conducă război si să încheie pace, atunci cand 
circumstanţele nefavorabile o solicitau. Asemenea condiţii 
sunt solicitate şi de comunitatea Shi'a, însă aceştia adaugă 
listei şi condiţia unui caracter ireproşabil. Al-Baghdadi 
atacă idealismul şiit, plecând de la premisa că unui Imam/ 
Calif, care este liderul comunităţii, nu i se poate cere 
altceva decât să dovedească probitatea caracterului, 
nicidecum natura sa impecabilă. Absenta păcatului este 
una dintre dovezile aduse de profeti, recunoscută ca atare 
în momentul în care revelaţia lor este transmisă şi nu o 
condiţie validă pentru ocuparea oficiului Imamului. Umma 
datorează supunere şi loialitate unui Imam, atâta vreme 
cât acesta nu deviază de la respectarea edictelor Legii. 
Dacă, însă, umma nu reuşește să-l aducă pe calea cea 
bună, atunci el este înlăturat în aceeaşi manieră în care 
Califul se dispenseaza de slujbaşii ce nu-i respectă 
poruncile. În ansamblul ei, teoria juridică clasică islamică 
prezintă o serie de viziuni discordante asupra modului în 
care Imamul este desemnat. Al-Baghdadi arată că metoda 
cea mai acceptată, în cadrul comunităţii ortodoxe islamice, 
ca de altfel şi de unele grupuri aparţinând Mu tazila şi 
Kharijis, este alegerea Imamului de către aceia din 
comunitate care sunt calificaţi să facă acest lucru, prin 
exerciţiul judecății responsabile (arab, ijtihad). Sarcina 
„electorilor” implică selectarea unei persoane care să 
îndeplinească toate criteriile necesare ocupării oficiului 
Imamului. Grupurile şiite şi comunitatea /mámiyya vor 
dezavua metoda de alegere a Imamului de către 
comunitatea Sunnită, considerând drept validă practica 
desemnării divine, prin intermediului Profetului. Al- 
Baghdadi contestă valabilitatea acestei revendicări, 
plecând de la premisa că o asemenea desemnare ar fi fost 
anunţată comunității într-o asemenea manieră încât 
aceasta ar fi fost conştientă pe deplin de implicaţiile ei la 
moartea Profetului. În varianta ortodoxă, o altă chestiune 
care implică puncte de vedere diferite, ţine de numărul de 
electori. Pentru un Al-Ash'ari, un singur om pios, calificat 
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să exercite ijtihad, poate contracta Imamatul, in timp ce 
anumiti Mu tazila si Zaydi solicita existenta a cel putin doi 
electori piosi si capabili de ijtihad. Juristul Al-Qalanisi lasa 
procesul alegerii pe mana acelor membri aiulama care se 
afla la locuinta viitorului Imam, indiferent de numarul lor. 
Funcţia de Imam nu se poate lăsa moştenire, însă, dupa 
precedentul stabilit de Abu Bakr si Umar, acesta poate sa 
fie transmisa, atata vreme cat persoana in cauza, care 
primeste functia, este apta pentru a o exercita. In alte 
cazuri, electorii comunitatii se pot pronunta, prin 
consultare (shura), asupra persoanei careia ii este 
transmisă funcţia de Imam?99, 

Spre deosebire de ganditorii politici greci, juristii 
musulmani se vor concentra in mod exclusiv pe persoana si 
datoriile califului Imam, eludand construirea unui sistem 
politic care sa-l includa si pe cetatean. O asemenea 
abordare semnifica o perspectiva fundamental diferita de 
conceptia seculara a statului, in varianta greceasca, unde 
orice sistem politic se construia plecand de la individ si de 
la necesitatile acestuia de a trai intr-o comunitate sau stat, 
care-i oferea sansa unei vieti cat mai implinite, din punct 
de vedere cetatenesc. Perspectiva politica musulmana 
definea statul în acord cu necesităţile enunțate de Shari‘a. 
Statul musulman nu este un stat al cetăţenilor, este în 
schimb un stat al „credincioşilor”. Organizat în virtutea 
decretelor religioase şi etice ale Sharia, care-i preced 
funcţionarea, lipsit de capacităţi legislative, scopul 
acestuia este de a reprezenta un vehicul tranzient spre 
viaţa de apoi. Supuşii Califului, privaţi de atribuţii 
cetăţeneşti, în afara posibilităţii ca Imamul să-i numească 
într-un oficiu administrativ sau militar, se manifestă politic 
prin obedienta datorată persoanei Califului. Această 
atitudine, sanctionata de metanarativul coranic prin 
formula, ,[..] Fiţi cu supunere faţă de Allah si fiti cu 
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supunere fata de Trimisul Sau si fata de diriguitorii vostri" 
(Surat An-Nisa' 4: 59), este mai tárziu completata prin 
asimilarea elementelor retoricii traditionale monarhice din 
Orientul Mijlociu. Procesul in sine isi are originea in 
perioadă Umayyadá, însă atinge apogeul odată cu 
ascensiunea la curtea abasidă (750 - 1258), a unei clase 
administrative şi secretariale, formată deja în cultura 
imperială a monarhiei persane. In virtutea acestor 
influenţe, liderul este considerat păstorul comunităţii, iar 
supuşii, turma sa (ra aya). In Coran, ca de altfel şi în 
exegeza si traditia islamica, natura obedientei fata de 
liderul politic este considerata in primul rand o obligatie 
religioasa si doar secundar una politica. Sanctionarea 
religioasă a obedientei politice, pe care comunitatea 
islamică o datorează liderului său, are însă limitele sale. 
Limite atent definite în Lege, a cărei autoritate, suverană, 
absolută şi imuabilă, îl include atât pe Calif, cât şi 
comunitatea sa politică. Contradictia evidentă în cadrul 
acestui aranjament politic ţine de faptul că principalul 
depozitar al loialității ummei şi, implicit, al fiecărui 
musulman în parte, este faţă de Lege şi numai în mod 
secundar fata de persoana Califului??!. 

Pentru membrii ummei, securitatea personală, 
dreptul de proprietate, veniturile realizate din prada de 
război, toate sunt recunoscute şi asigurate prin contractul 
încheiat de comunitate cu Imamul Calif. Astfel, pe lângă 
numeroasele obligaţii pe care le solicită supusilor, Califatul 
islamic recunoaşte si implementează un sistem complex de 
drepturi, pe care atât credincioşii, cât si dhimmi le au in 
relaţie cu instituţia Imamului. Dhimmi reprezintă o 
categorie generică, incluzându-i în zorii Islamului doar pe 
evrei şi creştini, considerati oameni ai cărții fahl al-kitâb), 
adică depozitari ai unei manifestări reale a revelatiei 
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divine, insá incompleta si corupta de trecerea timpului. 
Din punct de vedere juridic, statutul lor era unul 
intermediar, situat între musulmani şi necredinciosii 
exteriori ummei. Lipsiţi de drepturi politice, acceptaţi 
atâta vreme cât plăteau un impozit (jizyah) şi nu puneau la 
îndoială ascendentul spiritual şi politic islamic, dhimmii se 
bucură totuşi de o toleranţă puţin specifică altor religii. 
Chiar şi puţinele edicte împotriva lor, cum a fost cel prin 
care Califul Umăr a dispus excluderea creştinilor şi 
evreilor din Arabia, au avut cel mai adesea un scop şi o 
durată limitate. Numeroasele menţiuni ale literaturii 
juridice islamice care incriminează încadrarea acestora în 
structurile administrative şi militare ale statului islamic 
par mai degrabă să confirme o reacţie împotriva unei 
realitáti?9?, 

Modalitatea in care evolueazá teoria politicá islamicá 
demonstreazá, in principal, interesul juristilor musulmani 
din perioada clasicá a Islamului pentru a defini rolul, 
natura si limitele institutiei califale. Atentia lor a fost 
adesea orientata, fie sub impulsul noilor traditii monarhice 
orientale, pe care imensul imperiu islamic se vede acum 
silit sa le adopte, fie straduindu-se sa tempereze excesele 
anarhismului Kharijit, in definirea unui sistem politic cát 
mai stabil. Stabilitatea politicá a implicat insá, in decursul 
timpului, renuntarea comunitátii la prerogativele care-i 
permiteau dispensarea de liderii ce esueazá in a mentine si 
impune Legea. Acceptarea autoritarismului liderului politic 
si adoptarea unei atitudini conciliante fata de puterea 
politica, in general, nu a fost o atitudine universala. Chiar 
daca Coranul si Traditiile denuntá in termeni foarte 
elocventi orice forma de dezordine sociala si politica, au 
fost destule instanţele in care diferite mişcări religio- 
politice au contestat violent perspectiva pentru care, 
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„patruzeci de ani de tiranie erau mai buni decât o ora de 
anarhie"?93, 

Transformarea Califatului intr-o institutie dinasticá, 
absolutistá, nu a avut in mod neapárat o baza reala in 
perioada primilor patru Califi ai Islamului. Alegerea 
primului Calif, Abu Bakr, in absenta unei optiuni ereditare, 
practica oricum putin relevanta pentru traditia tribala 
araba, este dublata de depunerea de catre comunitate a 
jurământului de fidelitate tal bay a lit. tranzacţie). Natura 
duala a acestui proces, intr-o prima forma elitista, a celor 
insarcinati cu afacerile comunitatii, iar mai apoi plenara 
este extrem de relevanta in contextul politic electiv care 
defineste aceasta perioada. Califatul lui Umar (634 - 644) 
a acceptat existenta unei shura, sau comitet care era 
consultat in mod informai in legatura cu problemele legate 
de guvernare. In momentul in care a fost necesara 
desemnarea unui urmas, in anul 644, totii candidatii s-au 
intrunit in cadrul unei shura, pentru a dezbate chestiunea 
succesiunii?™. 

Din păcate însă, germenele acestor instituţii 
consultative nu a evoluat într-o practică politică de sine 
stătătoare. Administrarea imperiului, ca de altfel şi 
pierderea puterii temporale de către Califatul Abbasid în 
favoarea diferiților lideri militari, proveniţi fie din zona 
caspică, fie din cadrul diferitelor triburi turcice sau a 
gărzii de sclavi pretorieni, a pus la încercare capacitatea 
juriştilor musulmani de a păstra arhitectura legală islamică 
intactă. Soluţia găsită pentru salvarea principiilor 
imuabile, valide în timp şi spaţiu, ale organizării politice 
islamice enunțate de Sharra, a implicat configurarea unui 
nou aranjament juridic şi politic mai apropiat de realitate. 
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Modalitatea pe care juristii apropiati Califului, in special 
irakianul al-Mawardi (972 - 1058), au gásit-o pentru a 
legitima un status quo-ul prin care provinciile imperiului 
intraseră sub autoritatea unor Sultani independenţi, 
implica transformarea principiului clasic al delegării 
autorităţii către guvernatori, wilaya, într-un „concordat” 
între Calif şi liderul local. Califul era inclus în legenda 
monedei emise, după caz, de sultanul unei provincii, şi 
menţionat in Khutba, rugăciunea congregationala de 
vineri. În schimb, Sultanul primea o diplomă, prin care 
wilaya provinciei îi era atribuită, în unele cazuri aceasta 
rămânând ereditară în familia sa. Impactul teoretic al 
dualismului politic dezvoltat de al-Mawardi, dincolo de 
păstrarea unor elemente decorative ale autorităţii Califale 
în practica politică a sultanatelor, legitimează uzurparea 
puterii de către liderii provinciali. In cadrul acestui sistem, 
Califul devine subiectul obligatoriu al unui proces de 
delegare a autorităţii, în schimbul păstrării unităţii 
comunitare. Al-Ghazali (1058 - 1111) merge mai departe 
decât al-Mawardi şi recunoaşte rolul constituant al 
Sultanatului prevalent în desemnarea Califului, precum şi, 
ulterior, impunerea acestuia in fata celorlalţi prinți Turciei. 
Puterea militară a diferiților sultani selgiucizi devine, în 
teoria politică construită de filosoful iranian, un element 
constituant al Califatului în sine. Ceea ce el impune, însă, 
este un sistem prin care autoritatea circumstantialà a 
Sultanului este validă, doar după recunoaşterea şi 
depunerea jurământului de fidelitate către Calif. Relaxarea 
condiţiilor delegárii autorităţii semnifica o încălcare 
flagrantă a Legii pe considerente politice, însă asigura o 
oarecare supravieţuire a teoriei juridice clasice, în faţa 
noilor circumstanţe istorice. Califatul şi Sultanatul se vor 
afirma ca două instituţii distincte, prima dintre ele obligată 
acum să-şi redefineascá funcţionalitatea apelând la 
maximizarea capitalului său religios, iar a doua asumând 
sarcini afiliate guvernani temporale. 

Noua realitate politică este cel mai bine sistematizată 
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in lucrarea ,Cartea Guvernárii" (Siyaset-namah}, a lui 
Nizam al-Mulk (1018 - 1092), devenită mai târziu 
manualul politic prin excelentà al liderilor musulani turci si 
persani. Teoria clasicá a Califatului este abandonata in 
totalitate, vizirul sultanilor selgiucizi, Alp Arslan si Malik 
Shah, construind argumentul teoriei politice a sultanatului 
pe necesitate, precedent istoric si, nu in ultimul rand, 
experienta. Padishahul (monarhul Sultan) primeste de la 
divinitate atat atributele regesti, care-i asigura domnia, cat 
si bunástarea. Suveranitatea si religia simt conectate in 
persoana Sultanului, in asa fel incát, atunci cánd statul se 
aflá in dificultate, religia are de suferit, iar cand religia 
este supusă dezordinilor, autoritatea si prestigiul 
padishahului sunt distruse. Declinul selgiucizilor va da 
sperante reinvierii gloriei Califatului, insá acapararea unui 
mic domeniu temporal, de catre Abbasizii de la Bagdad, nu 
va face decat sa erodeze prestigiul lor spiritual. Spre 
deosebire de selgiucizi, care preluasera in anul 1055 
Bagdadul fara sa se dispenseze de Abbasizi, cucerirea 
orasului de catre mongoli in 1258 va insemna sfarsitul 
Califatului din orasul rotund. Momentul, unul extrem de 
dureros in imaginarul sunnit, a fost intampinat de mediile 
siite din Persia, in ciuda devastarii Khurasanului, ca o 
împlinire a profetiilor milenariste atribuite in mod 
traditional lui Ali. Puterea politica a Abbasizilor migreaza 
acum spre dinastia Ayyubida, a carei baza de putere 
egipteana mameluca rezista cu succes asalturilor militare 
mongole si cruciate. Dezintegrarea Califatului Abbasid, 
începută in secolul al Xl-lea de către sultanii turci si 
finalizată in 1258 de mongoli, va convinge umma 
musulmană de fragilitatea autoritatii politice temporale. 
Juriştii acestei perioade, forţaţi de împrejurările 
istorice excepţionale, se văd obligaţi să proiecteze o teorie 
a Califatului care dezvoltă o serie de elemente regăsite în 
opera unor al-Mawardisau al-Ghazali. Ibn Jama' (1241 - 
1333) face o serie de concesii instituţiei Sultanului, evitând 
să mai facă o distincţie clară între Sultanat şi Imamat, 
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recunoscánd faptul cá in anumite conditii Califatul, ca de 
altfel si atributiile oficiului acestuia, pot fi indeplinite de 
Sultan. Realismul teoriei lui Ibn Jama, el insusi un apropiat 
al curtii sultanilor Mameluci de la Cairo, are la bazá 
dorinta de a mentine stabilitatea si bunastarea generalà a 
ummei. Chiar si uzurparea 
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de cátre un Sultan care domnea fara bay a comunitatii sau 
a notabililor, reprezenta o forma de guvernamant valida, 
fiind preferabila anarhiei. Existenta unui lider a unui 
Imam sau a unui Sultan tinea, potrivit lui Ibn Jama, de 
necesitatea de a proteja religia, de a o apára de inamici 
(jihad) si, nu in ultimul rand, de a administra justitia in 
sanul comunitatii. Contemporanul sáu, influentul Ibn 
Taymiyya (1263 - 1328), ale cárui interpretàri si optiuni 
juridice au devenit extrem de importante pentru 
reformatorii musulmani de la inceputul secolului XX, 
inclusiv pentru Said Quth, foloseste aceeasi structurà 
argumentativá. Potrivit juristului sirian, urmand perioadei 
primilor patru Califi, Islamul nu cunoscuse altceva decat 
lideri temporali mánati de interese politice meschine. In 
ciuda acestui lucru, un Sultan sau un print puteau accede 
la autoritatea Imamica, separata acum de Califatul istoric, 
prin intermediul contractului cu umma. Acest contract, 
coroborat cu sprijinululama, lucru pe care il avocase si Ibn 
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Jama, si cu indeplinirea atributiilor religioase si politice, in 
acord cu stipulatiile Shari a, îi garantau liderului politic 
loialitatea — supusilor.  Adaptată  realitátilor politice, 
elementul original adus de teoria sa implică, din partea 
liderului politic, o coabitare ideală cuulama, care, la rândul 
lor, asigură respectarea canonului divin?®. 

Importanţa rezolutiilor juridice ale lui Ibn Taymiyya 
atinge un alt concept religios şi politic esenţial al 
Islamului, acela al jihadului. Termenul, tradus prin 
sintagma  „străduinţă, efort împlinit pe calea lui 
Dumnezeu”, defineşte o obligaţia religioasă musulmană, 
marţială, impusă de revelaţia islamică. In acest sens putem 
folosi sintagma „război sfânt”, chiar dacă din perspectivă 
islamică semnificaţia ei este la fel de tautologică ca şi 
aceea de „lege sfântă” folosită în terminologia occidentală 
pentură Aarz a. În perioada clasică a Islamului, anumiţi 
teologi şiiţi au avansat semnificaţiile morale şi spirituale 
ale jihadului. perspective reluate apoi în secolele XIX şi XX 
de moderniştii musulmani. Din această perspectivă, cele 
două clasificări majore ale jihadului ar fi astfel, jihadul 
major şi cel inferior. Primul reprezintă dificultăţile şi 
încercările morale şi etice pe care fiecare musulman 
trebuie să le treacă în strădania sa de a nu se abate de la 
calea credinţei, incluzând jihadul inimii, al limbii şi cel al 
faptelor. Jihadul minor, al sabiei (jihad al sayf) reprezintă 
aici o funcţie comunitară de protecţie şi extindere a 
ummei. În ansamblul lor însă, manualele clasice de Shari 
a, ca de altfel şi cele mai multe referinţe din Hadith. 
subliniază rolul şi semnificaţiile profund militariste ale 
termenului. În revelaţia coranică, rădăcina înd apare în 35 
de versete, desemnând în general o atitudine războinică 
(10 versete), mai puţin una spirituală (3 versete), iar în 
22 de alte instante o atitudine ambivalentă. Opțiunile 
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violente ale acestei practici, asa cum sunt ele regásite in 
corpusul hadith-ului, nu trebuie insá divortate de perioada 
istoricá in care apare codificarea traditiilor islamice. 
Istoricul Jean Flori insistá in acest context atat asupra 
particularitatii misiunii profetice a lui Mahomed, care „nu 
stabilea nicio distincţie între acţiunea religioasă şi 
acţiunea politică sau militară”, cât şi asupra perioadei 
expansioniste în care a fost codificată definitiv doctrina 
jihadului, care trebuie înţeles ca un război de cucerire şi 
nu unul de convertire. Obligatia jihadului, în sens militar, 
nu are o limită în timp şi spaţiu, fiind o rezultantă directă a 
naturii universale a  revelatiei transmise Profetului 
Mahomed. Pentru aceia dintre oameni care au acceptat-o, 
datoria straduintei [pe calea lui Dumnezeu] devine 
obligatorie până ce întreaga umanitate a fost integrată, ori 
a fost supusă ummei. Ibn Taymiyyah va susţine purtarea 
jihadului împotriva mongolilor, chiar dacă elita politică a 
acestora începuse deja să se convertească la Islam. Pentru 
el, mongolii deveneau apostati în momentul în care 
opţiunile lor laxe faţă de implementarea Shariei deveneau 
vizibile. Folosirea retoricii asociate jihadului, urmărind 
scopuri politice, are astfel origini clare în evoluţia istorică 
a Islamului. Pentru unii dintre Kharijiti, chiar persoana 
Califului putea deveni subiectul jihadului, dacă acesta se 
plasa prin comportamentul său în afara Legii. Tradiţia 
islamică descrie drept una dintre cele mai înalte forme ale 
jihadului ca implicând o formulă de rezistenţă politică non- 
violentă, atunci când musulmanul „vorbeşte adevărul în 
prezenţa liderului injust”286. 

Apusul dinastiei califale Abbaside din Bagdad după 
anul 1258, nu a însemnat însă şi încetarea conflictului de 
legitimitate între sultani şi Calif. Sultanul mameluc Zahir 
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Baybara (Abu al-Futuh 1260 - 1277) va restabili Califatul 
Abbasid la Cairo in anul 1261, fara insa sa mai acorde 
noului Calif vreun rol politic semnificativ, altul decat acela 
ceremonial, legitimator. In anul 1517, Sultanul Otoman 
Selim I, tatal lui Soliman Magnificul, cucerea Egiptul si 
distrugea astfel baza de putere a mamelucilor egipteni. 
Potrivit traditiei otomane, victoria sa va avea semnificatia 
unui transfer al titlului de Calif de la ultimul reprezentant 
al dinatiei Abbaside, Mutawakkil Alallah III, in favoarea 
dinastiei turcice intemeiate de Othman. Sultanul turc 
devenea de acum inainte , Calif al tuturor musulmanilor" si 
,Servitor/protector al celor doua orase sfinte (Khadim al- 
Haramayan al-Sharifaayn)”. Legitimitatea sa se întemeia 
pe succesul temporal pe care il avea statul otoman in 
extinderea ummei. Sultanul acestuia fiind in continuarea 
Profetului si a Califatului patristic, ,cel mai bun dintre 
ghazis (rázboinic al credinciosilor) si dintre luptátorii in 
războiul sfânt (jihad) "2%. 

În perioada  premodernă, gândirea politică 
musulmană a evoluat treptat spre o atitudine chietistă față 
de stat si sfera politică. Concesia făcută liderilor politici isi 
avea prețul în păstrarea intactă a idealului unei comunităţi 
unitare, definită în limitele Dar al-Islam. În ciuda acestui 
lucru, multe dintre atitudinile politice ale umma au rămas 
însă ancorate în idealul epocii patristice a perioadei 
Rashidun, extinsă pentru unii Shi'a, până la martiriul fiului 
lui Ali, Husayn (680) sau, pentru cea mai importantă 
ramură a acestei denominatii, pana la intrarea in ocultare 
(gayba) a celui de-al doisprezecelea Imam, care se petrece 
în anul 869. Circumstantele istorice si politice nefavorabile 
au condiţionat însă umma să accepte o serie de tradiții 
politice specifice matricei culturale, peste care s-a 
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suprapus civilizatia islamicá. Din dorinta de a-si proteja 
patrimoniul religio-politic, umma islamică a recurs la o 
compartimentalizare mentală între forma şi practica 
acestor tradiţii şi idealul comunităţii primare. Ferite de 
compromisuri mundane, concepţiile politice islamice vor 
face loc unei practici politice care se va întemeia pe 
tradiţiile monarhiilor divine ale Orientului Mijlociu şi 
Apropiat. Imperiile islamice nu au preluat, de la Imperiul 
Sasanid sau Bizantin, doar birocraţia, administraţia, 
sistemul fiscal sau poştal, ci şi moştenirea lor politică, 
exprimată cel mai bine în adaptarea unor principii ale 
gândirii politice greceşti, sau a manualelor practice de 
guvernare pentru principi. Societăţile musulmane, 
respingând controlul liderilor politici asupra comunităţii 
religioase, s-au pus la adăpost de eşecurile politice ale 
acestora, conducând, de altfel, şi la o separare de facto 
între stat şi societate. Comunitatea putea menţine unitatea 
Dar al-Islam, într-un ecumenism politic, atâta vreme cât 
disputele religioase sau teologice rămâneau cantonate 
într-o sferă inaccesibilă autorităţilor seculare??5, 

La intrarea în epoca modernă, societăţile musulmane 
manifestă un interes relativ scăzut fata de stat, 
considerând necesară acceptarea unei forme de 
guvernământ, chiar dacă aceasta era departe de idealul 
islamic. Succesele militare spectaculoase ale ultimelor 
secole aduseseră constant legitimitate liderilor musulmani 
şi implicit modului în care ei administrau interesele şi 
nevoile ummei. Funcţionalitatea aranjamentelor politice, 
materializată prin succesul şi bogăţia imperiilor islamice, 
părea să demonstreze viabilitatea concesiilor făcute de 
jurişti şi umma liderilor politici. Indiscutabil, Islamul este 
la sfârşitul secolului al XVI-lea o lume aflată în expansiune, 
atât militar cât şi cultural. Este o civilizaţia impresionantă, 
care a reuşit să treacă peste şocul provocat de marile 
invazii mongole, care a reuşit să integreze populaţia 
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tribalá a stepelor, asimiland ceea ce nu a putut cuceri. 

2. Provocárile modernitatii europene in contrast 
flagrant cu memoria acestei istorii glorioase, lumea 
islamica contemporana prezinta azi o imagine macinata de 
convulsii si contradictii. Putinele semne de regenerare, asa 
cum a párut la inceputul anului 2011 fenomenul 
revolutionar ce a cuprins cu precadere statele musulmane 
din Africa de Nord, esueaza in a crea premisele unor 
societati stabile, functionale, angajate pe calea liberalizarii 
economice si a  democratizárii  politice. Epuizarea 
entuziasmului revolutionar al Primaverii Arabe pare astfel 
sa confirme analizele si predictiile sumbre pe care o serie 
de cercetatori occidentali le avansau la inceputul secolului 
XXI Pentru acestia, evaluarea rezultatelor a doua secole de 
modernizare in lumea islamica se dovedea a fi un demers 
lipsit de provocari majore. Ceea ce ei identificau cu 
usurinta, atunci cand performantele economice si politice 
ale statelor musulmane erau transpuse in rigiditatea unui 
model de analiză cantitativ, era un „deficit de 
modernizare" aproape cvasigeneralizat. Implicatia directa 
a materializárii acestui deficit arunca aceste societáti intr- 
un ciclu istoric repetitiv, normat de instabilitate politica, 
saracie si subdezvoltare economica. In mod cert, analizele 
academice care se inscriau in această tipologie 
argumentativárecunosteau existența unor excepţii si 
implicit a unor poveşti de succes, însă, in general, 
„palmaresul de modernizare al lumii musulmane era unul 
dezamăgitor”28. 

Cu siguranţă, enumerarea inventarului clasic al 
indicatorilor socio-economici deficitari ai modernizării în 
lumea islamică oferă puţine argumente în discreditarea 
unui asemenea diagnostic. Forme astenice de coagulare 
socială - atât culturale, cât şi instituţionale - sunt adesea 
dublate de osificare economică indusă de politicile de 
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planificare centralizata. Explozia demografica a ultimelor 
decenii a pus sistemele publice de educatie si sánátate in 
dificultate, ratele de analfabetism fiind printre cele mai 
ridicate din lume. in paralel, fenomenele de urbanizare 
accelerata sunt constant alimentate de pauperizarea 
excesiva a zonelor rurale, a cáror populatie este fortata sa 
se mute in suburbii insalubre. Nivelul ocupárii fortei de 
munca in randul femeilor si al tinerilor este extrem de 
scázut, in timp ce concentrarea resurselor economice si a 
veniturilor financiare in randul unei oligarhii mentine un 
climat social favorabil dezvoltárii unor miscári contestare 
de amploare. Peste toată aceasta structură socială 
instabilă tronează o cultură politică represivă, care-şi 
legitimează longevitatea prin manipularea sentimentelor 
religioase sau naţionaliste ale populatiei???. Chiar si 
democratiile care au reuşit să menţină standarde destul de 
ridicate de coerenţă politică şi instituţională, cum a fost 
cazul Turciei, au avut nevoie de intervenţia elitelor 
militare seculare. Cel mai adesea însă, costul acestor 
intervenţii a fost mult prea ridicat pentru tinerele state 
musulmane, limitând astfel experienţa lor democratică la 
primul deceniu care a urmat finalizării procesului de 
decolonizare. Lipsite de influenţa şi forţa coercitiva a 
aparatului militar al metropolei, monarhiile din Orientul 
Mijlociu au devenit curând irelevante într-un context 
politic extrem de instabil. 

Dictaturile militare care au înlocuit monarhiile arabe 
la jumătatea secolului XX vor ajunge la putere manipulând 
haosul social şi instituţional în folosul propriilor interese. 
Stabilitatea pe care o propun populaţiei, dublată adesea de 
programe sociale impresionante, pare să ofere o 
alternativă viabilă la corupţia, servilismul si incompetenta 
elitelor birocratice  post-coloniale. In unele cazuri, 
exploatarea resurselor naturale a oferit un capital 
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financiar considerabil monarhiilor arabe şi liderilor 
militari, care si-au putut astfel consolida si mentine pozitia 
politica interna. Pe plan regional insá, ambitiile lor militare 
si geostrategice au fost integrate in logica Razboiului 
Rece. Apusul acestui conflict ideologica ridicat, potrivit 
politologului american Samuel Huntington, un nou 
obstacol in fata tárilor musulmane aflate intr-un proces 
controlat de ,kemalizare". Pozitionarea lor militara si 
strategică, devenită irelevanta în noul context 
international, va amplifica, pe fondul resurgentei factorului 
religios, percepţia unei stări acute de „schizofrenie 
culturală”. În plus, performanţele lor militare modeste 
împotriva Israelului, unul dintre singurele elemente viabile 
ale propagandei de stat, vor delegitima în mod constant 
pretenţiile dictaturilor militare arabe. Perpetuarea acestui 
model politic, care menţine statele islamice prizoniere în 
sfera de putere proiectată de propriile instituţii militare, a 
fost considerat adeseori o reminiscență a unui aranjament 
politico-militar traditional în lumea musulmaná??!, 

Urmând aceste premise, analizarea acestui sistem 
politic, pe care am ales să-l numim Mameluc (Matnluk, lit. 
Se/au [militar]), in particular a culturii politice pe care o 
proiecteazá asupra societatilor musulmane, devine extrem 
de necesară în contextul evaluării proceselor de 
modernizare în lumea islamică. Din punct de vedere 
istoric, originile acestei instituţii a sclaviei militare se 
regăsesc în slăbiciunile inerente oricărei formaţiuni 
politice a cărei structură de putere se bazează pe o formă 
sau alta de alianţă tribală. Prima dinastie a Islamului, cea 
Umayyadă, va recunoaşte acest lucru atunci când va 
transforma armata proaspătului imperiu într-o forţă 
exclusivistă, apanaj al triburile loiale. Implicatiile deloc 
favorabile pe care această politică le-a avut pentru viitorul 
politic al dinastiei îi va convinge pe succesorii lor Abbasizi 
de necesitatea implementării unui sistem militar capabil să 
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eludeze puternicele loialitati tribale specifice societatii 
arabe. Accelerarea fenomenului de centralizare a puterii in 
favoarea Califului si a vizirului sáu, proces initiat dupa 
mutarea capitalei imperiale la Bagdad de Abbasizi, va 
impune recrutarea de soldati din triburile turcice din Asia 
Centralà si Transoxania. Califulal- Mamun (813 - 833), iar 
mai apoi al-Mu tasim (833 - 842), vor pune bazele acestei 
caste militare de sclavi soldaţi, a căror principală funcţie 
va fi să contrabalanseze în favoarea statului influenţa 
tribului şi a genealogiilor ilustre???, Absența unor legături 
ereditare cu societatea pe care o apărau, educati si 
cantonati in garnizoane inchise accesului stráinilor, loiali 
doar persoanei Califului sau Sultanului, sclavii soldati vor 
deveni curand indispensabili existentei imperiilor islamice. 
Cu toate acestea, chiar şi expresiile evoluate, 
perfectionate, ale acestei caste militare, aga cum au fost 
Mamelucii egipteni sau Jenicerii otomani vor cádea prada 
tentatiile patrimonialiste si ereditare. 

Paradoxal, unul dintre momentele simbolice ale 
impactului modernitátii europene asupra lumii musulmane 
implicá distrugerea dominatiei mameluce in Egipt. La 
sfârşitul secolului al XVIII-lea, provincia otomană de pe Nil 
poate fi cu greu considerată ca făcând parte din Imperiu. 
Însuşi guvernatorul trimis de Sultan de la Istanbul este 
mai degrabă un prizonier al căpeteniilor mameluce, decât 
un administrator al provinciei. Creaţie a ultimului sultan 
Ayyubid, mamelucii egipteni reuşiseră, până la înfrângerea 
lor de către otomani în anul 1517, să rămână adversari 
redutabili în regiune. De numele lor se leagă respingerea 
incursiunile cruciate şi mongole în Levant, Palestina şi 
Siria. La 1 iulie 1798 însă, atunci când moderna LArmée 
d'Oriente lui Napoleon Bonaparte se va dispensa de ei în 
Bătălia Piramidelor, mamelucii sunt deja o imagine palidă 
a istoriei lor glorioase. Forţa expeditionarà a Directoratului 
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francez nu fácea altceva decat sa puna capat unui 
aranjament politico-militar care, proiectat sa tempereze 
excesele si tentatiile tribalismului si patrimonialismului - 
devenise tocmai exponentul acestora?%. Cauzele care au 
provocat degenerarea sistemului mameluc pot fi cu 
uşurinţă identificate si în traiectoria debilitanta a 
corespondentului său otoman. Dezvoltat în timpul 
sultanatului lui Murad I, formidabila clasă militară a 
Ienicerilor (turc, yeniçeri, însemnând „soldat nou") va fi 
„recrutată” până în primii ani de domnie ai lui Ahmed III 
(1703 - 1730), prin intermediul detestatului impozit de 
sânge, devsirme (lit. În turcă, a colecta). În perioada sa de 
glorie, aproximativ 3.000 de copii creştini din Balcani şi 
Anatolia intrau anual într-un proces de selecţie care 
alimenta atât efectivele ienicerilor, cât şi ale administraţiei 
imperiale. Statutul lor de sclavi personali ai sultanului 
otoman, privaţi prin natura originii lor de orice legătură 
genealogică sau etnică cu societatea în care trăiau, va 
asigura devotamentul lor absolut faţă de casa domnitoare. 
Problemele economice, financiare şi, nu în ultimul rând, 
instituţionale care vor afecta Imperiul Otoman după 
secolul al XVI-lea, par să fi avut un impact devastator 
asupra instituţiei sclaviei militare otomane. De acum 
înainte, ienicerii otomani vor deveni conştienţi de influenţa 
majoră pe care o pot avea într-un context politic instabil, 
marcat de regresul puterii Sultanului şi ascensiunea 
grupurilor de interese asociate palatului. La fel ca şi 
mamelucii egipteni, aceştia vor miza pe dezvoltarea unor 
structuri de loialitate şi patronaj, facilitate şi augmentate 
de introducerea unor subterfugii ereditare, etnice sau 
economice?*. Potrivit politologului american Francis 
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Fukuyama, sistemul otoman de sclavie militară a 
reprezentat, atâta vreme cât a funcţionat în strânsă 
legătură cu devşirme, una dintre cele mai moderne fațete 
ale Imperiului Otoman?%. În ciuda acestui lucru, la 
sfârşitul secolului al XVIII-lea, atunci când inregistram 
primele tentative de modernizare, independenţa şi puterea 
acumulată de această clasă în raport cu societatea şi 
instituţiile statului, par să grăbească dezintegrarea 
Imperiului. După mai multe încercări eşuate de reformă, 
soldate adesea cu moartea sultanului sau a vizirului care 
initiase procesul, ienicerii otomani vor fi distruşi de 
Mahmud II în anul 1826. Violenţa acestui act nu este însă 
singulară în istoria modernizării statelor islamice. În 1811, 
noul lider al Egiptului, Muhammad Ali, fondatorul dinastiei 
Kediviale, masacrase în fortăreaţa Moqqatam câteva sute 
de căpetenii mameluce. 

Acţiunile violente întreprinse de cei doi lideri 
musulmani împotriva instituţiei sclaviei militare au 
semnificaţii mult mai vaste decât eliminarea unor corpuri 
militare şi sociale capabile să pună în pericol puterea 
centrală. Într-adevăr, actul lor ajunge să definească 
întregul proces de modernizare al lumii islamice, proces 
ale cărui manifestări continuă şi azi să reprezinte o sursă 
de instabilitate. Cauzele acestei instabilitáti pot fi cu 
uşurinţă identificate în natura şi forma defensiv’ pe care 
o asumă modernizarea statelor musulmane, rămase încă 
independente în decursul secolului al XIX-lea. În mod cert, 
pentru noile elite politice musulmane, impactul produs de 
expansiunea militară şi economică a Europei moderne 
părea a fi atenuat numai prin adoptarea metodelor care 
garantau succesul europenilor. Astfel, într-o primă fază, 
modernizarea se concentrează în domeniul militar, 
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incercándu-se limitarea provocărilor psihologice şi 
culturale asociate acomodarii unor instituții si tehnologii 
dezvoltate în ambianța unei civilizații inferioare. Pe de altă 
parte însă, liderii musulmani vor înțelege avantajele 
implicate de accelerarea politicilor de modernizare pentru 
consolidarea propriei puteri. In acest caz, suprimarea 
mamelucilor egipteni si a ienicerilor otomani este extrem 
de relevantă, întrucât existența acestora semnifica forța si 
influența pe care diversele grupuri sociale o aveau în 
cadrul societății islamice in raport cu centrul politic. 
Mahmud II si sultanii care i-au urmat, la fel ca si alti lideri 
musulmani, incercau in fapt sá inverseze tocmai acest 
trend social descentralizator. In contrast cu experienta 
occidentală, unde la sfârşitul Evului Mediu statele 
europene se angajează într-un proces accelerat de 
centralizare, societăţile islamice premoderne evoluează 
către o autonomie tot mai pronunţată faţă de autoritatea 
politică2%. Materializarea acestor grupuri şi, implicit, 
provocările majore pe care le ridică structura de interese 
şi loialitáti pe care o administrează si o solicită, în dauna 
aparatului politic central, are la bază două cauze distincte. 
Prima dintre ele poate fi identificată în impactul 
destabilizator pe care schimbările climaterice si 
demografice specifice secolele XVI si XVII le provoacá in 
cadrul imperiilor agrare. A doua, si cea mai importanta, 
tine de o predispozitie structuralà caracterista expresiei 
sociale pe care Islamul o poate alimenta in cadrul unei 
comunitáti umane. Eradicarea influentei acestor grupuri 
sociale autonome, care includ notabili locali (a yani, aga, 
emiri), latifundiari,  comerciati, ghilde,  frátii sufi, 
garnizoane de ieniceri şi mameluci, fundaţii pioase (yvaqf), 
va deveni pentru liderii politici musulmani la fel de 
importantă ca şi respingerea incursiunilor militare 
europene?%. 
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Identificànd avantajele evidente pe care tentativele 
de modernizare si centralizare le aduceau elitelor politice, 
societatea musulmana va manifesta adesea sentimente de 
ostilitate si revoltá fatá de intregul proces. In 1857 spre 
exemplu, Aey-ul Tunisiei va demara un program de 
reformà si modernizare care va include o birocratie 
centralizatá, un nou sistem fiscal si legal mai echitabil si, 
din 1861, o Constitutie provincialá. Ráspunsul societatii 
tunisiene a fost foarte diferit de cel asteptat de initiatorii 
reformelor manifestandu-se printr-o revolta tribala al 
carui principal coagulant l-a constituit revocarea actului 
constitutional. Istoricul Albert Hourani intareste aceasta 
perspectiva, argumentand faptul ca intregul ,,proces de 
schimbare, care a avut loc in aceasta perioada, a fost unul 
pe care, in general, populatia imperiului si a statelor sale 
dependente - chiar si cea educată - nu l-a înţeles”2%. 
Tocmai pentru a contracara acesta situaţie, liderii politici 
musulmani vor asocia procesului de modernizare o serie 
de intelectuali religioşi şi seculari, a căror influenţă la 
nivelul societăţii islamice rămâne până azi indiscutabilă. 
Tipologia intelectuală sub care aceştia vor încerca să 
acomodeze valori, idei, instituţii si practici străine 
civilizaţiei şi tradiţiei musulmane, continuă să influenţeze 
şi azi percepţia modernităţii în lumea 
islamicălnregimentarea lor în cadrul proiectului a fost însă 
absolut necesară, pentru ca modernizarea să reuşească să 
obţină acreditările culturale necesare pentru a deveni 
acceptată de masele largi. Evidenţierea rolului jucat de 
inteligentsia musulmană este importantă atât din 
perspectiva originii lor intelectuale, adesea construită pe o 
formaţie religioasă, cât mai ales datorită schimbării 
focusului iniţial al modernizării, de la importuri militare şi 
tehnologice la elemente sociale, culturale şi politice 
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europene. Unii dintre cei mai mari intelectuali musulmani 
ai epocii, printre care îi amintim pe Khair al-Din al-Tunisi 
(1820/2 - 1879), Rifaat al-Tahtawi (1801 - 73), Abdul- 
Rahman al-Kawakibi (1849 - 1902), Jamal al-Din al-Afghani 
(1839 - 97) sau Muhammad Abduh (1849 - 1905), vor 
incerca sá ofere lumii islamice instrumentarul conceptual 
si cultural necesar pentru a putea accepta formele 
modernitatii europene si a le integra alaturi de elementele 
tradiţiei musulmane?”. 

In ciuda schimbárilor importante pe care le aduc in 
societatile musulmane, politicile de modernizare nu 
reuşesc sa schimbe in mod fundamental soarta 
lumiiislamice. Intrat în declin după eşecul ultimului vizir al 
dinastiei Kóprülü, Kara Mustafa Paşa, în fata zidurilor 
Vienei din 1683, Imperiul Otoman face eforturi disperate 
să-şi păstreze intacte posesiunile europene şi orientale. 
Tragedia pierderii Crimeei, anexată de Rusia Romanovilor 
la mai puţin de un deceniu de la semnarea tratatului de la 
Kiiţuk Kaynarea (1774), va fi urmată de concesiile 
teritoriale pe care trebuie să le facă de acum înainte în 
favoarea Habsburgilor. La fel ca şi otomanii, Imperiul 
Qajar devine ţinta expansiunii teritoriale ruseşti în Caucaz. 
In 1723, Rusia se instala la Derbent si Baku, pentru ca un 
secol mai tarziu, dupa ce anexase Regatul crestin al 
Georgiei in 1801, sá demanteleze dominatia persaná in 
Armenia si Azerbaidjan. La sfârşitul secolului XIX, 
dezamágirea provocata de esecul politicii Tarului Nicolae I 
la Congresul de la Paris din 1856, este atenuatá de 
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integrarea in sfera de influentà rusa a teritoriului din estul 
Mării Caspice, cuprinzând Emiratul de Khokand şi 
Hanatele de Khiva şi Bukhara. Spre deosebire de 
interesele teritoriale ale celor două imperii din Centrul şi 
Estul Europei, puterile occidentale îşi vor concentra 
expansiunea asupra teritoriilor islamice din Orientul 
Mijlociu şi Apropiat. Pentru francezi, încă din vremea lui 
Francisc I (1515 - 1547), sultanii otomani erau considerati 
aliaţi de nădejde, însă, cum prieteniile nu durează o 
vesnicie, Levantul si Africa de Nord încep să devină centre 
de interes ale politicii externe franceze. In anul 1830, 
Franţa va ocupa, nu fără greutate, Algeria. Administrarea 
colonială a acestei provincii şi, mai ales, rezistenţa 
incapatanata a lui Abd al Qader, il sileau pe însuşi Alexis 
de Tocqueville sa scrie un mic tratat de buna conduità 
colonialá. Spre sfársitul secolului, expansiunea colonialá 
franceza, secondatá de ajutor spaniol va reusi sa 
acapareze Tunisia si Marocul. Marea Britanie, mereu 
interesata sa asigure securitatea posesiunii ei indiene, va 
ocupa Egiptul in anul 1882 si va incerca sa pastreze Rusia 
departe de granitele Persiei qajare si ale Afghanistanului. 
La inceputul secolului XX, chiar si Italia, sustinuta de 
administratia britanicá din Egipt, va reusi sa invinga 
rezistenta militara sanusita si sa-si creeze un mic imperiu 
colonial format din Cirenaica si Tripolitania??!, 

Cu siguranţă, prăbuşirea puterii marilor imperii 
islamice in fata expansiunii coloniale şi teritoriale 
europene pare să demonstreze limitele reformelor asociate 
tentativelor de modernizare defensivă. Incadrat în această 
optică, colonialismul european pare, mai degrabă, 
favorizat decât îngreunat de întreaga pleiadă de reforme, 
militare, administrative, juridice şi politice caracteristice 
acestei perioade. Într-adevăr, modernizarea defensivă a 
facilitat intrarea societăţilor musulmane în epoca modernă, 
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insá a adus cu sine o serie de efecte maligne. Primul dintre 
ele tine de limitarea, iar mai apoi distrugerea structurilor 
sociale informale, care protejau musulmanii de ingerintele 
puterii politice seculare. Disparitia acestor simboluri ale 
lumii musulane premoderne va lása cale liberà ascensiunii 
unor lideri politici a cáror putere discretionara se sprijina 
pe un aparat coercitiv, militar si birocratic, extrem de 
eficient. Dictatura si represiunea dezlantuite sub domnia 
lui Abdul-Hamid al II-lea (1878 - 1909) si justificate de 
proiectul sáu panislamic reprezinta un exemplu gráitor in 
acest sens. Al doilea efect malign al modernizárii defensive 
explicá usurinta cu care puterile europene au incorporat in 
propriile sisteme coloniale societáti musulmane angajate 
de cáteva decenii in procesul de modernizare. Motivul stá 
in faptul cá aceste politici au transformat sultanatele 
medievale islamice, a căror structură politica şi 
instituţională eclecticáà era în general flexibilă si 
adaptabilă, in actori politici rationali, care manifestau 
toate trăsăturile instituţionale fundamentale, caracteristice 
statelor europene. În acest mod, statele musulmane devin 
în primul rând predictibile, iar în al doilea rând relativ uşor 
de integrat într-un sistem colonial datorită formatului 
administrativ şi instituţional european deja existent. Al 
treilea element malign al modernizării defensive, şi în mod 
cert cel mai nociv pentru viitorul statelor musulmane, ţine 
de importanţa pe care o capătă în cadrul procesului 
modernizator structurile militare. La începutul secolului 
XIX, eliberarea societăților musulmane de tirania 
instituţiei sclaviei militare părea, cel puţin în viziunea 
liderilor modernizatori, sa ofere premisele necesare 
succesului politicilor de modernizare. Cu toate acestea, 
importanţa pe care programele de modernizare o dau 
construirii unui aparat militar eficient, lucru absolut 
necesar în contextul agresiunii europene constante, nu 
face altceva decât să ofere circumstanţele renasterii 
culturii politice mameluce într-un cadru modern. Noile 
elite militare, pentru o perioadă printre cele mai vocale 
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grupuri sociale favorabile procesului modernizator, vor 
acumula in timp suficienta influenta si capital politic 
pentru a-şi apropia societăţile musulmane. Perioada 
turbulentă care urmează finalizării procesului de 
decolonizare după cel de Al Doilea Război Mondial, oferă 
oportunitatea acestor elite neo-mameluce -, să se elibereze 
de tutela liderilor seculari. Controlul pe care îl impun în 
următoarele decenii asupra multor societăţi musulamane, 
rămâne o cauză majoră a subdezvoltării acestora. 

3. Concluzie în mod cert, civilizaţia islamică nu a 
reuşit sa ofere deocamdată un răspuns coerent 
provocărilor ridicate de lumea modernă. Criza, în 
numeroasele sale forme (politică, economică, demografică, 
instituţională), contrastează mult prea puternic cu 
omniprezentul spectru al unui trecut idealizat. Principala 
cauză pare să fie legată de permanenta unor modele si 
aranjamente politice, religioase şi culturale, care plasează 
orice societate musulmană angajată pe calea modernizării, 
indiferent de amploarea fenomenului, într-un conflict cu 
propria sa tradiţie şi identitate. La nivel politic şi cultural, 
forţa acestei contradicții pare sa fi fost resimţită extrem de 
puternic de primii intelectuali musulmani asociați 
procesului de modernizare. Soluţia găsită de aceştia va 
justifica procesul de emulatie şi acomodare a instituţiilor şi 
ideilor politice europene în context islamic, prin 
identificarea unor elemente asemănătoare, specifice 
tradiţiei musulmane. Astfel, metoda preferată prin care 
argumentatia lor se conectează la repertoriul conceptual 
politic european tine de intrebuintarea unor referinţe 
constante la simboluri, alegorii şi concepte politice 
familiare musulmanilor. Din această perspectivă, guvernul 
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constitutional, domnia legii, separatia puterilor in 
stat si libertárile politice individuale nu reprezintà doar 
panaceul universal la problemele lumii musulmane, ci o 
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redescoperire a unui patrimoniu adanc inradacinat in 
invataturilor originale ale Islamului. Atunci cand traditia 
islamica se dovedea insuficienta pentru a oferi un cadru 
comprehensiv noilor idei si concepte politice europene, 
intelectuali precum egipteanul Rifaat al-Tahtawi vor 
traduce in limba araba textul Constitutiei Franceze si 
lucrarile majore ale lui Montesquieu si Rousseau. Un alt 
curent intelectual care se afirma in aceasta perioada si 
care este la fel de important pentru viitorul modernitatii in 
lumea musulmana observa ascensiunea ganditorilor cu o 
puternică formație religioasă. Traditionalismul şi 
scripturalismul, asociat atitudinilor lor sceptice față 
tentativele de modernizare, devin adesea paradigmatice 
pentru modul în care musulmanii de rând ajung să 
perceapă schimbările prin care trec societățile lor. 
Implicarea acestora în viața politică a statelor musulmane, 
exemplu oferit de carierele mercuriale ale lui Jamal al-Din 
al-Afghani si a ucenicului sáuegiptean Muhammad Abduh, 
are ca prim obiectiv realizarea unității panislamice in fata 
agresiunii occidentale. Pentru ei şi curentul religios 
reformist pe care il reprezintă, Islamul isi poate atinge 
potenţialul universal doar renunțând la inovațiile culturale, 
tradiții şi obiceiuri, strecurate de-a lungul secolelor în 
structura sa spirituală. Putem observa astfel primele 
manifestări intelectuale ale procesului de politizare a 
Islamului, tendință care va lua amploare în decursul 
secolului XX. 

Departe de a fi o tendință naturală, islamizarea 
politicii țărilor musulmane are la bază atât dezastrul 
politicilor de modernizare implementate de elitele militare, 
cât mai ales falimentul ideologiilor seculare de care 
acestea s-au folosit. Dispariția Imperiului Otoman la 
sfârşitul primului Război Mondial, transfigurat într-o 
Turcie seculară in căutarea propriei identități laice si un 
Orient Mijlociu impártit fără menajamente între puterile 
occidentale, lasă până azi răni adânci in mentalul colectiv 
musulman. Proclamarea Califatului de către liderul 


Statului Islamic (IS), Abu Bakr al-Baghdadi, la aproape un 
secol de la abrogarea sa, trebuie interpretatá ca o revoltà 
impotriva acestei nedreptáti istorice. Cu sigurantá, pentru 
Kemal Atatürk, personajul providential al noului stat turc, 
actul de la 1 martie 1924 prin care Marea Adunare a 
Turciei trimitea in istorie institutia Califatului, purta 
semnificaţia afirmării suveranității Republicii. Pentru 
restul lumii musulmane insa, disparitia Califatului se 
transforma intr-un nou motiv de disensiune, ale carui 
reverberatii simbolice si spirituale sunt azi capitalizate 
politic de miscari teroriste precum cea condusa de al- 
Baghdadi???, 

Usurinta cu care aceasta organizaţie teroristă 
reuseste sa se insinueze in postura de continuatoare a 
celei mai importante demnitati politice a Islamului poate fi 
inteleasá in contextul evolutiilor pe care le-a suferit 
curentul intelectual initiat de ganditori precum al-Afghani, 
Abduh sau Rashid Rida (1865 - 1935). Este adevárat, 
atractivitatea acestui curent ar fi rămas marginală, în 
absenţa unui context socio-politic care să favorizeze 
resurgenta Islamului. Nu discutăm doar de eşecul unor 
ideologii seculare precum naționalismul, socialismul, sau 
mişcări de stânga cu ambiţii panarabe, de amploarea 
ba'athismuluisau nasserismului, ci de materializarea unor 
schimbări majore atât în cadrul societăţilor musulane, cât 
şi în relaţiile internaţionale ale acestora. Avem în primul 
rand deziluzia provocată de conflictele militare dintre 
ţările arabe şi statul Israel, deziluzie întreţinută şi 
fructificată de exportul ideologiilor fundamentaliste 
practicat de ţările arabe care au beneficiat de pe urma 
boow-ului petrolier. Apoi, pe fondul unui avans demografic 
semnificativ, manifestat prin apariţia de-a lungul lumii 
musulmane a megalopolisurilor, cum sunt Casablanca, 
Cairo, Teheran, Lahore sau Jakarta, se manifestà perceptia 
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declinului lumii occidentale. Într-adevăr, toate aceste 
aglomerări umane nu sunt altceva decât imense comasări 
a milioane de ţărani dislocati, pauperizati, pentru care 
speranţa resurgentei islamice reprezintă singurul refugiu. 
În această lume lipsită de oportunităţi economice şi 
sociale, umilită de elitele politice, sufocată de o birocratie 
coruptă, mesajul islamist al unor intelectuali precum Abu 
al-ATA Mawdudi, Hassan al-Banna sau Sayyid Quth isi 
găseşte cu uşurinţă adepţi. Alienarea, insecuritatea şi 
absenţa reperelor spirituale în care fuseseră angrenate 
societăţile musulmane poate fi depăşită în opinia lor numai 
prin  regăsirea identității islamice, atât la nivel 
civilizational, cât şi individual. Chiar dacă foloseşte uneori 
concepte politice fundamental occidentale precum 
,revolutie", ,democratie" sau Justitie sociala”, 
argumentatia  islamistá va transforma Islamul in 
fundamentul actiunilor politice al caror scop final este 
distrugerea modelelor politice occidentale si a elitelor 
militare si birocratice care le sustin?9?, 

In ciuda acestor evaluári pesimiste si a situatiei 
contemporane deloc incurajatoare, perspectiva esecului 
modernizárii in lumea islamicá nu trebuie absolutizata. 
Este necesará, in schimb, recunoasterea rolul major pe 
care Islamul il joacá in viata acestor societáti si, implicit, 
patrimoniul spiritual, cultural si politic pe care îl aduce în 
lumea moderná. De asemenea, orice model viabil de 
integrare a categoriilor modernităţii europene într-un 
context islamic trebuie să ţină cont de permanenta şi 
importanţa conceptelor politice clasice specifice acestei 
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civilizatii. Mai mult, privind lucrurile dintr-o perspectivà 
globala, non-eurocentrista, trebuie sa admitem faptul cà a 
devenit extrem de dificil sa definim natura exacta a 
modernitatii pe care o societate trebuie sa o atinga. Astfel, 
panorama globala care se materializeazá, nu numai in 
cazul civilizatiei islamice, este una lipsità de linearitate si 
congruentá, portretizand in schimb o imagine fragmentata 
in care fiecare societate manifestá o impresionantá 
diversitate institutionalà, bazata pe premise ideologice si 
dinamici culturale distincte. Asadar, esecul modernizarii, 
daca aceasta sintagma poate fi folosita cu adevárat, nu 
apartine unei societati sau grup civilizational in particular, 
reprezentand, mai degraba, norma functionala a lumii 
moderne. 
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De la Tagiyeh la Velayat-e faqih: religie şi autoritate 
politicá in siismul duodeciman 

Marius LAZÁR 

A doua ramurá majora a Islamului, dupa sunnism, 
siismul duodeciman si-a configurat, de-a lungul secolelor, 
propria sa dezvoltare doctrinará a temelor religioase 
musulmane dar, simultan, si a unor perspective specifice 
privind natura autoritátii politice. Aceastá problemá a 
statutului puterii in tradiţiile musulmane a provocat 
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nenumarate interpretari, care rezultà mai ales din faptul 
cà Islamul a avut constant tentatia de a conferi o 
semnificatie teologicá si de a codifica doctrinar intreg 
campul comportamentelor umane, inclusiv spatiul social si 
politic. Pana in epoca moderna, cand impactul modernitatii 
occidentale a produs noi mutatii geopolitice si intelectuale 
in lumea musulmana, majoritatea societatilor musulmane 
erau structurate pe coduri si norme elaborate plecandu-se 
de la diferitele interpretări ale tradiției islamice, 
formalizate juridic si etic sub forma Shari ei. In aceste 
societati, referintele sectare (sunniti - in cele patru rituri 
juridice, şiiţi duodecimani, ismailieni, zayditi, druizi, 
alawiti etc.) constituiau, cel mai adesea, unul dintre 
principalele criterii care asigurau identitatea colectiva si 
solidaritatea comunitará a indivizilor. Filosofiile lor politice 
specifice reflectá astfel sistemele doctrinare proprii si, mai 
ales, raporturile diferitelor comunitàti cu experientele 
istorice concrete ale sistemelor politice care s-au succedat 
in Orientul Mijlociu si Africa de Nord. In toate, politicul 
este interpretat pornindu-se de la categorii si de la o 
normativitate religioasa: scopul puterii politice este de a 
ipostazia simbolic si functional autoritatea Islamului si/sau 
de a asigura guvernarea potrivit valorilor musulmane sau, 
cel putin, pástránd o fidelitate fata de acestea. 

In traditia sunnità, pe care s-au fundamentat, politic 
si doctrinar, majoritatea structurilor etatiste din Orientul 
Mijlociu si din Africa de Nord, s-a ajuns la o perspectivà 
mai realistá asupra naturii puterii politice: pástrándu-se 
simbolistica dublei autorități,  politico-spirituale, a 
califatului, s-a acceptat totuşi faptul că formele concrete 
de guvernare şi reprezentanţii puterii pot să se 
îndepărteze de idealul presupus de natura funcţiilor şi a 
responsabilitátilor acestora. „Cetatea ideală” imaginată de 
filosoful al-Farabi, pe urmele lui Platon, unde statul şi 
societatea musulmană autentică trebuiau să fie conduse de 
un Imam-filosof, rămâne o simplă utopie. Pentru sunniti, 
teologi şi populaţie, mai degrabă decât condiţia teologică a 
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suveranului (calif, sultan, emir etc.) conteazà faptul ca 
actele de guvernare ca atare sá fie cát mai conforme cu 
principiile musulmane. Este tema, devenitá clasica in 
filosofia politica sunnita, inca din secolul al XI-lea, privind 
necesitatea respectarii unei siyasa shar iyya, a unei 
,politici légaliste", adica in conformitate cu normele Shari 
ei Realitátile istorice concrete, unde puterile politice 
musulmane, incá odatà cu umayyazii (661 - 750), au arátat 
cà exista o rupturà aproape definitiva fata de modelele 
ideale (si idealizate) ale „califilor binecălăuziţi” din primii 
ani ai Islamului, au impus deci permanente reflecţii ale 
elitelor religioase şi politice, de-a lungul secolelor, privind 
natura reală a puterii terestre. Pe măsura desacralizării 
treptate a califatului, reprezentat de persoane care nu mai 
ipostaziau calitatea funcţiei pe care o reprezentau, şi, la 
fel, pe măsura confiscării prerogativelor concrete de 
guvernare ale califilor de către autorităţi „seculare“ 
(sultani, emiri, viziri, guvernatori de provincii), s-a 
structurat tot mai mult rolul clasei teologilor-juristi, al 
ulemalelor, ca având sarcina de a reprezenta şi de a 
gestiona problematicile concrete ale Islamului. 

Ca urmare, în primul rând în societăţile sunnite, s-a 
ajuns la o dualitate, care a rămas funcţională până astăzi, 
între autoritatea politică (suveran) şi autoritatea religioasă 
(teologi, ulemale). Prin aceasta, se accepta o autonomie 
concretă a puterii politice în câmpul său propriu de 
competenţă, cu condiţia ca actele de guvernare să nu 
contrazică şi chiar să aplice, cât mai mult posibil, normele 
musulmane. La rândul lor, ulemalele îşi vedeau confirmat 
rolul de garanti ai ordinii şi stabilităţii sociale, de agenti ai 
difuzarii valorilor si ai normelor musulmane. Cele douá 
autoritáti ajung sá se legitimeze reciproc: in schimbul 
recunoasterii functiei lor teologice, educative, juridice la 
nivel social, ulemalele s-au facut, foarte adesea, aparatori 
ai puterilor politice, chiar si tiranice, in numele stabilitátii 
şi a păstrării unităţii comunităţii. 

Dezvoltările din interiorul şiismului duodeciman au 
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cunoscut atát asemánári cát mai ales deosebiri fata de 
aceste perspective elaborate de sunnism. In primul rand, 
diferentele fundamentale s-au configurat in jurul naturii 
autorităţii politico-religioase: atât califatele umayyade 
(Damasc, Cordoba), cat si cel abbasid s-au constituit in 
jurul doctrinelor sunnite si deci nu au fost acceptate ca 
fiind legitime de catre adeptii siismului. Ei si-au indreptat 
devotiunea spre personajele din familia alida, carora nu 
doar ca le-au atribuit calitatea exclusiva de autoritati 
politice si spirituale ci au elaborat in jurul lor o intreaga 
metafizicá, care se indeparteaza foarte mult de 
perspectivele mult mai realiste ale sunnismului in raport 
cu natura si functiile puterii politice. Pe de alta parte insa, 
disparitia, odata cu Ocultarea Majora, a sirului acestor 
personalitati eminente ale Imamilor, singurii investiti cu 
autoritate legitima in plan terestru, a condus la elaborarea 
unor teorii politice originale, care codifica, si teologic si 
functional, aceasta absenta. Treptat, clasa ulemalelor a 
ajuns tot mai mult sá-si asume rolul de autoritate 
substituentá celei a Imamului Ascuns, preluánd functiile 
hermeneutice si juridice ale acestuia, dar nu si cele 
politice. In cele din urmá insa, odatá cu teoriile lui 
Khomeyni si Muhammad Bager al-Sadr, la sfârşitul 
secolului XX, se ajunge chiar ca ulemalele sá se considere 
indreptatite sa gestioneze inclusiv campul puterii politice 
şi sa vegheze la legitimitatea islamică a guvernării. 
Lucrarea de faţă îşi propune să oferă o scurtă analiză a 
acestor evoluţii, deopotrivă doctrinare şi istorice, ale 
şiismului duodeciman, mai ales în spaţiile sale centrale, în 
Iran şi Irak, din perioada formării sale până în prezent. 

1. Disputele privind succesiunea Profetului şi eşecul 
unui califat alid 

La începuturile Islamului, imediat după dispariţia lui 
Muhammad, numirea persoanei considerate drept cea mai 
abilitată să preia conducerea noii comunităţi a 
musulmanilor a reflectat nu doar diviziunile şi 
partizanatele din interiorul tovarăşilor Profetului dar şi, 
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deja, diferitele aprecieri asupra rolului si a calitàtii Zwaw- 
ului, adicá a liderului comunitàtii musulmane. Acest 
termen a primit, de-a lungul timpului, înţelesuri 
diferenţiate, în sunnism şi în şiism; în manieră clasică, el 
desemnează pe cel care „stă în faţă”, cel care conduce 
rugăciunea colectivă de vineri, în moschee. Prin extensie, 
imamul reprezintă autoritatea, de unde, în filosofia politică 
musulmană, imamologia desemnează teoria privind 
conducerea politică si religioasá??*, In şiism, termenul va 
primi o utilizare particulară, el se referă prin excelenţă la 
linia descendenților din Ali si Fatima, deşi ulterior a fost 
folosit câteodată şi ca un titlu deferent în semn de 
apreciere faţă de eminenta unor personalităţi religioase, 
cazul cel mai cunoscut fiind cel al lui Khomeyni. Intr-o 
manieră concretă, forma prin excelenţă care a ipostaziat 
acest principiu al conducerii, deopotrivă spirituale şi 
politice, a comunităţii musulmane a fost cea a califatului. 
Astfel, aceste dispute asupra imamatului apar încă 
din primele momente ale Islamului post-Muhammad: 
numirea lui Abu Bakr ca primul calif este rezultatul 
supremaţiei criteriului „alegerii”, al „consultării” (shura), 
prin care aristocrația arabo-musulmaná şi-a desemnat un 
lider luând in considerare virtuțile sale personale. In 
schimb, o altă facțiune, grupată in jurul lui Ali, ginerele si 
vărul Profetului, personaj pios şi unul dintre primii adepţi 
ai Islamului, a apărat, încă din timpul vieţii lui Muhammad, 
cauza acestuia şi a considerat că el trebuie să fie cel care 
să-i succeadă la conducerea comunităţii. Sub numele de 
„partizanii lui Ali" (şi 'at AH) - de unde şi denumirea sub 
care au rămas cunoscuţi, de şiiţi, ei ipostaziau o altă 
viziune politică, unde solidaritatea şi apartenenţa familială 
erau valorizate ca un element esenţial care certifică 
legitimitatea imamului. Pentru ei, viitorul calif nu doar că 
trebuia să aibă calităţile religioase şi politice necesare prin 


304 Christian Décobert, ,L'Autorité religieuse aux premiers siècles de 
l'islam", Archives de sciences sociales des religions, vol. 49, nr. 125, 1 
ianuarie 2004, pp. 23-44. 


care sa merite funcţia de conducător ai drept- 
credincioşilor, dar trebuie sa facă parte din „casa 
Profetului” (ahl al-bayf). Este deci o perpetuare a 
importantei solidaritátii de clan; in teologia siitá ulterioará, 
descendenta din familia Profetului va deveni un factor 
central de validare metafizica a statutului Imamilor. 
Siismul se constituie deci, informai, incá din timpul vietii 
Profetului, cand adeptii lui Ali considerau cá acesta din 
urma ar fi fost desemnat explicit de cátre Muhammad 
drept viitor succesor al sáu, in drumul de intoarcere spre 
Medina, dupá ultimul pelerinaj fácut la Meca, in 632. 
Atunci, în dreptul oazei Ghadir Khumm, tradiţia siita 
atribuie o predicá lui Muhammad, prin care acesta ar fi 
afirmat cá ,oricine ma considera invatatorul sáu atunci si 
Altii este invátátor si Ali ibn Abu Talib, fratele meu, va fi 
acela ce va pune in aplicare vointa mea, a cárui desemnare 
ca protector si stapan al vostru mi-a fost anuntatà mie de 
cátre Allah". 

Aceastá pretentie a lui Ali nu a intálnit unanimitate in 
interiorul tovarasilor Profetului, grupare traversata de 
multiple partizanate si fidelitati, construite in jurul 
diferitelor personalitati eminente. Idealul religios imaginat 
de Muhammad, al construirii unei comunitati unita prin 
fraternitatea oferita de apartenenta la aceleasi valori 
musulmane si unde să fie anulate  traditionalele 
apartenente tribale si de clan, care fracturau de secole 
unitatea populatiilor arabe, a fost repede anulat de 
resuscitarea acestor dispute si mai ales de formarea altora 
noi, in jurul dreptului legitim de a conduce noua Umma 
(comunitate musulmana) si a interpretarilor doctrinare 
diferite care se aduc, de acum, revelatiei coranice. 
Alegerea lui Abu Bakr a fost o solutie de compromis intre 
aceste factiuni, in másura in care primul calii se bucura de 
prestigiul vârstei venerabile, al fidelității fata de 
Muhammad, al intelepciunii si atitudinii conciliante si nu in 
ultimul rand de faptul ca era socrul Profetului, prin fiica sa 


Aisha, soţia preferată a lui Muhammad?95, 

Disparitia lui Abu Bakr dupá doi ani, in 634, a 
resucitat disputele pentru putere, si de aceasta data siitii 
trebuind sá accepte ca Ali sá cedeze locul in fata lui Umar, 
un alt personaj important al epopeii islamice, spirit 
combativ si voluntar, care a contribuit decisiv la 
expansiunea politica si religioasa a Islamului, din Maghreb 
pana la frontierele cu China si India. Assasinat, in 644, 
acesta a avut ragazul de a desemna o comisie de sase 
persoane insarcinata cu alegerea viitorului calif; spre 
surprinderea multora dintre musulmanii piosi, cel care a 
fost delegat cu aceasta functie era Uthman, din clanul 
umayyazilor, familie din aristocratia meccana care a fost 
multa vreme printre cei mai acerbi dusmani ai Profetului, 
mai inainte de a-i recunoaste autoritatea, dupa ocuparea 
Meccai de catre acesta. Uthman a avut o domnie 
traversata de acuzatii de coruptie si mai ales de 
favorizarea membrilor clanului sau, carora li se vor atribui 
poziţiile importante in noile provincii ale imperiului, in 
defavoarea celorlalte mari familii arabe. El a fost ucis, la 
randul sau, in 656, de catre o coalitie ad-hoc care grupa 
diferitele factiuni nemultumite de conducerea sa si care il 
propun ca nou calif pe Ali. 

Ajungerea acestuia la putere, dupa un lung interval 
in care a fost permanent exclus, a fost vazuta de catre 
adeptii sai drept redresarea unei nedreptati, deopotriva 
politice si religioase. Ali s-a bucurat, chiar si in randul 
dusmanilor sai, de reputatia unui personaj total devotat 
valorilor musulmane, pios, moderat, dispus spre 
compromis. Tocmai aceste calităţi i-au fost însă 
defavorabile, odată ajuns la putere, când a avut de 
înfruntat diferite facţiuni care îi vor contesta legitimitatea 
şi dreptul de a conduce. Perioada sa este cea care va 
cunoaşte, în fapt, fracturarea definitivă a comunităţii 
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Mai întâi, survine „Marea Schismă”, adică 
înfruntarea dintre Ali şi un grup important din foştii 
tovarăşi ai Profetului, conduşi chiar de Aisha: aceştia din 
urmă vor fi înfrânți în „Bătălia Cámilei", in 656, dar 
această luptă fratricidă a lăsat o amintire traumatizantă 
atât în rândul contemporanilor, cât şi în întreaga memorie 
ulterioară a comunităţii. Un an mai târziu, în bătălia de la 
Siffin, Ali înfruntă trupele guvernatorului Damascului, 
Mu'awiya, membru al clanului umayyad, care dorea 
răzbunarea uciderii lui Uthman. Fidel tendinței sale 
conciliatoare, Ali acceptă aici un arbitraj, în urma căruia 
renunţă la dreptul de a-şi desemna un succesor la califat. 
În consecinţă, o parte dintre adepţii săi, atasati la o 
interpretare rigoristă a Islamului şi mai ales a calităţilor 
cerute Imamului, se vor dezice de Ali şi vor forma propria 
lor comunitate, cea kharidjită3%. 

Potrivit acestora, oricine are dreptul de a fi ales calif, 
cu condiţia de a fi un personaj pios, combativ, care să 
apere valorile Islamului; el este ales de către comunitate, 
care are şi dreptul - şi chiar obligaţia - de a-l da jos atunci 
când nu-şi mai respectă atribuţiile cerute de poziţia sa?9??, 
fideli faţă de aceste deziderate severe şi chiar au reuşit să 
pună bazele unor efemere structuri politice în Maghrebul 
medieval (in special dinastia rustamida); treptat, sub 
influenţa sunnismului majoritar, ei şi-au moderat din 
rigiditatea doctrinară şi din combativitate, dând naştere 
unor forme mai flexibile, precum cea a ibadismului, astăzi 
majoritar în Oman. În momentele sale iniţiale însă, 
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puterilor musulmane sunnite, cárora le contestau nu doar 
legitimitatea politicá ci si ortodoxia doctrinará: in 661, un 
kharidjit va ucide pe Ali, in moscheea din Kufa. Disparitia 
acestuia a insemnat si sfarsitul scurtului interval politic al 
siismului; perioada califatului lui Ali va ramane de acum, in 
imaginarul comunitatii, drept o perioada de aur, singura pe 
care siitii o valideaza cu adevarat cu conditia de califat, 
contestand legitimitatea celorlalti trei califi , bine calauziti” 
(rashiduri) anteriori. 

De altfel, incá mai inaintea uciderii lui Ali, Mu'awiya 
se fácuse deja proclamat drept calif la Damasc, recunoscut 
de o parte importanta din aristocratia arabá, restrangand 
califatul lui Ali doar la teritoriul ocupat de acesta in sudul 
Irakului, in jurul oraselor-gamizoana Basra si Kufa, 
rămase, de-a lungul secolelor, epicentrul siismului. 
Mu'awiya instaurează prima dinastie musulmană, cea 
umayyadă, care dăinuie până în 750; ca urmare, principiul 
tradiţional al desemnării califului, ca autoritate politico- 
spirituală supremă, prin practica „consultării” (shura) este 
substituit, de facto, cu cel al descendentei genealogice. 
Pentru a pástra insa aparentele unei astfel de delegári din 
partea comunităţii, pe care o presupunea shura, intronarea 
califilor va contine de acum un ritual, simbolic, al unui 
dublu juramant de fidelitate reciprocá (ba ya), intre noul 
suveran Si principalele  notabilitáti politice, sociale, 
religioase - ca reprezentanti ai comunitátii musulmane. 

Ca urmare, problema statutului autoritátii supreme 
se complica in perioada clasica a Islamului. In primul rand, 
din punct de vedere politico-teologic, atât dinastia 
umayyadă, cât şi cea abbasidă şi-au asumat o variantă 
publică, oficială, a Islamului, ce poate fi desemnată sub 
numele de sunnism. Realitatea doctrinară a acestuia este 
însă extrem de complexă şi termenul face referire, de fapt, 
la un corpus eterogen de învățături şi practici religioase, 
juridice, politice, comportamentale, care sunt unite prin 
faptul că se fundamentează şi se construiesc plecând de la 
„tradiţiile” (Sunna) canonice, formate din spusele (Hadith) 
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şi faptele Profetului, califilor ,rashidurií' şi ale unor 
„tovarăşi” (as-sahaba) eminenti. Pornind de la acestea, mai 
ales odată cu secolul al VIII-lea, se dezvoltă adevărate şcoli 
juridico-teologice (madhahib), dintre care patru au rămas 
încă până astăzi: malekită, shafi itá, hanafâtă si hanbalită, 
care vor elabora, in maniere specifice, codurile de Shari'a. 
Pe baza acestora se va forma atât jurisprudenţa islamică 
(figh), cat şi valorile şi comportamentele cotidiene ca 
atare, ale populațiilor; în funcţie de permeabilitatea 
diferitelor rituri sunnite (mai ales a hanafismului), 
influenţele culturale locale sunt sau nu luate în 
considerare, in diferitele spatii ale lumii musulmane, dand 
nastere, de-a lungul secolelor nenumaratelor forme 
particulare de interpretare si de asumare a Islamului 
sunnit???, 

La nivel politic, sunnismul s-a identificat deci, incá de 
la inceput, cu asumarea si formalizarea unei atitudini 
realiste, de acceptare a legitimitátii puterii politice in 
functie. In másura in care un suveran (calif, sultan, emir 
etc.) respecta conditia si valorile musulmane si apara 
interesele Islamului, comunitatea este obligată să 
manifeste supunere faţă de acesta, chiar şi dacă este un 
conducător tiranic şi nedrept. Filosofia politică sunnită a 
privilegiat întotdeauna stabilitatea statului, a societăţii, 
opunându-se factionalismului, ,schismei" (fitna) - politice, 
religioase, comunitare, tocmai pentru că întreaga istorie a 
Islamului este traversată constant de aceste tentaţii de 
ruptură, de fracturare, încă din primii ani ai acestuia. În 
toate sistemele unde sunnismul este recunoscut drept 
doctrină oficială - şi situaţia dăinuie până astăzi, se 
constată o complicitate între autorităţile religioase (ulama, 
confrerii) şi cele politice: în general, ele se susţin şi se 
legitimează reciproc, chiar dacă, într-o manieră concretă, 
relaţiile au fost nu de puţine ori tensionate. Teologii 
(Ulaind) au luat atitudine uneori împotriva a ceea ce 
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considerau a fi puteri politice sau acte de guvernare care 
se indepártau de normele musulmane, dupa cum puterile 
politice au fost adesea tentate de a domina pe teologi si 
juristi, de a se folosi de autoritatea si influenta lor socialà 
pentru a-si confirma controlul asupra adeptilor. 

2. Tagiyeh si ijtihad9. filosofia politica siita in 
perioada Islamului clasic 

Dupa uciderea lui Ali si sfarsitul califatului alid, siitii 
continuá sá-si manifeste atasamentul fatà de cei doi fii ai 
lui Ali, Hassan si Hussein, dar fără să mai reuşească să 
recucereascá puterea politica, aflatá de acum definitiv in 
mainile dinastiei umayyade. Ambii lideri siiti vor sfársi insa 
ucisi; in special moartea lui Hussein, in 680 langa Karbala, 
din ordinul califului umayyad Yazid I, are consecintele cele 
mai durabile in constituirea cultului siit: in fiecare an, in 
luna Muharram, credinciosii comemoreazá public, prin 
dramatizári si penitente, martiriul nepotului Profetului31. 

Treptat însă, pe  másura  imposibilitátii unei 
ascensiuni politice, siismul capătă tot mai mult o 
dimensiune mistico-filosofică, având în centru persoana 
Imam-ului, considerat singurul în măsură să asigure 
interpretarea esoterică a Coranului; el este conceput ca o 
persoană semidivină, care face legătura între lumea de aici 
şi lumile spirituale. Rolul său depăşește cu mult funcţia 
califului, asa cum era înţeleasă de sunniţi; el este nu un 
simplu lider politic ci „călăuza” necesară care conduce pe 
fiecare credincios la  mántuire?!?'?, Pentru  şiiţii 
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duodecimani existá doisprezece Imami9, in vreme ce siiti 
septimani opresc sirul acestora la sapte. Imamul este 
urmasul Profetului insárcinat cu dezváluirea adevárurilor 
ascunse continute de Coran; functia sa politica este minora 
in raport cu cea spiritualá, de aici si retinerea Imamilor 
duodecimani de a se implica activ in luptele pentru putere. 
Siismul face din ei fiinte transcendente, epifanii divine; 
prezenta lor fizicá pe pamant este doar partea vizibila, 
exotericá, a persoanei lor. In fapt, vor afirma ulterior 
filosofii siiti, exista doar un singur Imam, etern, care se 
ipostaziazá istoric in doisprezece entitáti fizice diferite. 
Speculatiile siite construiesc o metafizicá luxuriantá in 
jurul functiilor si a dimensiunii mistice ale conditiei de 
Imam, unde se amestecá elemente preluate din filosofiile 
neoplatonice, gnosticism si din gândirea iraniană 
preislamica. Desemnarea Imamului nu este o ,datorie 
colectiva” a Comunitatii ca in sunnism ci, cred siitii, ea 
rezultá dintr-o numire explicita de cátre Dumnezeu, care 
devine eficienta prin intermediul unei investituri (nass) 
prin care harisma diviná incredintata Profetului si lui Ali 
este transmisà urmasilor acestora. Nass se face de cátre 
Imamul in functie si este conceputá ca o transmitere cátre 
viitorul Imam a ceea ce şiiţii numesc „moştenirea” 
(amânaf) divină, adică ansamblul învățăturilor esoterice, 
precum şi a predispoziţiilor spirituale care fac posibilă 
receptarea şi propovăduirea lor. 

Potrivit tradiţiei şiite, toţi Imamii au sfârşit ucişi sau 
otraviti. Cert este ca, cu excepţia lui Ali ibn al-Talib, 
Hussein si, mai tárziu, Ali Reza, desi nu s-au implicat activ 
in competitia politicà, ei au fost considerati intotdeauna cu 
suspiciune de cátre suveranii umayyazi sau abbasizi, care 
ii vor supraveghea indeaproape. De altfel, ultimii Imami 
duodecimani vor fi obligati la un domiciliu fortat in tabara 
militara din noua capitalá abbasida, Samarra. Aici, in anul 
874, va muri al II-lea Imam, Hasan al-Askari, la doar 28 de 
ani; in aceeasi zi va dispárea si fiul sáu, de doar cinci ani, 
Muhammad al-Mahdi al-Qaim, desemnat ca al 12-lea 
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Imam. Acesta este fara indoialá evenimentul central al 
intregii istorii religioase siite, cel care directioneaza 
intreaga devotiune si spiritualitate duodecimana. Potrivit 
traditiei, intre 874 - 940, Imamul Mahdi ar fi comunicat cu 
fidelii sai prin intermediul unor emisari; aceasta este 
„Ocultarea minoră”. Din 941 începe însă ,Ocultarea 
majoră” (al-ghaybat al-kobra), prin care „Imamul ascuns” 
se retrage din lumea fizică în dimensiunile spirituale, de 
unde continuă să servească drept „pol” al efortului mistic 
al credincioşilor, fiind „pragul” (bab) prin care ei pătrund 
în lumea divină. El este Mântuitorul (al-Qaim) a cărui 
prezenţă eschatologică la sfârşitul timpurilor va asigura 
instaurarea perioadei  paradiziace pentru adevărații 
credincioşi. Ocultarea celui de-al 12-lea Imam ,,ingheata” 
timpul istoric; deopotrivă prezent-absent în această lume, 
el anihileaza prin tocmai lipsa sa fizică consistenţa 
teologică a istoriei; evenimentele esenţiale şi semnificative 
se petrec de acum - şi trebuie să se petreacă pentru toţi 
credincioşii, în metaistorie, în lumile spirituale. 

Concepţia despre ocultare, laolaltă cu consecinţa sa 
primă, aşteptarea mesianică a lui Mahdi, reprezintă, 
începând cu secolul al X-lea, elementul centrai al credinţei 
şi teologiei şiite. Efectele sale se răsfrâng şi asupra 
perspectivei politice, căci ea pare a face ilegitimă orice 
putere temporală, în măsura în care singura autoritate 
efectivă este cea a Imamului: „Guvernarea perfectă este 
cea a Imamului si ea va fi realizată odată cu venirea lui 
Mahdi (...) in absenta sa, orice forma de guvernare este cu 
necesitate imperfecta, cáci imperfectiunile umane se 
reflectă în instituţiile politice"??, De-a lungul timpului, 
această lipsă în plan fizic a autorităţii recunoscute ca 
singura legitimă, spiritual dar şi politic, a antrenat mai 
multe atitudini din partea populaţiei şiite şi a diverşilor săi 
lideri. 

Cea mai răspândită este aceea a adoptării unei 
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atitudini pasive fata de autoritatile politice ale vremii, mai 
ales in másura in care siismul duodeciman a fost vreme de 
secole minoritar in interiorul unor califate sau entitáti 
statale sunnite, supus adesea discriminárilor sau chiar 
represiunilor Ca urmare, multi lideri siiti au indicat ca 
legitimă si chiar indicată necesitatea unei „disimulări” 
(taqiyeh, ketmari) a „averii, anturajului şi a apartenenţei 
religioase”311. Treptat, pe măsură ce şiismul se transforma 
tot mai mult într-o doctrină mistică, această „disciplină a 
secretului” este înţeleasă şi ca o modalitate de a împiedica 
divulgarea adevărurilor superioare către cei incapabili să 
le înţeleagă. Această discreţie a predominat în şiismul 
duodeciman până la instalarea safavizilor în Iran, în 1501, 
şi ea caracterizează chiar şi secolul în care emirii bouyzi, 
iranieni şiiţi, au guvernat la Bagdad (945 - 1055), deşi 
aceştia au favorizat o parţială legalitate a practicilor sale. 
In primele secole de după Ocultare deci, ca si în 
cazul creştinismului sau al altor religii eschatologice, 
populaţia şiită a fost marcată îndeosebi de o aşteptare 
mesianică, determinând o oarecare indiferenţă faţă de 
aspectele politice, valorizând mai ales un ethos mistic, 
îndreptat înspre interiorizarea sau explicitarea filosofică a 
învățăturilor Imamilor??. Savantii şi teologii şiiţi se ocupă 
acum cu sistematizarea şi formalizarea  corpusului 
tradiţiilor venind de la Imami si de diferitele probleme 
legate de cult. Acestea sunt considerate ca fiind suficiente, 
în măsura în care îndeosebi al şaselea Imam, Ja'far al- 
Sadiq, a acordat o largă importanţă dezvoltării unor norme 
practice şi juridice în manieră şiită, formulând ceea ce este 
cunoscut sub numele de „şcoala jafarită” de Shari‘a, după 
modelul celor patru şcoli juridice sunnite. Peste câteva 
secole, referinţa strictă la aceste învățături ale Imamilor va 


314 Mehdi Mozaffari, Pouvoir shi'ite: théorie et évolution, Editions 
L'Harmattan, Paris, 1998, p. 241. 

315 Said Amir Arjomand, ,The Crisis of the Imamate and the Institution 
of Occultation in Twelver Shiism: A Sociohistorical Perspective", 
International Journal of Middle East Studies, vol. 28, nr. 4, noiembrie 
1996, pp. 491-515. 


deveni caracteristica scolii akhbarite, dar ea va fi 
surclasatá de viziunea scolii osulite, care pune in prim plan 
nu atat respectarea stricta a normelor canonice clasice ci 
mai degrabá posibilitatea interpretarii lor permanente, in 
functie de contextul istoric, cultural, politic etc., de catre 
clasa specializata amult ahizilor. Pana in secolele XII-XIII 
insa, perspectiva care domina conceptiile teologilor si ale 
juristilor religiosi siiti era aceea cà Imamii au fost singurii 
in másurá sa realizeze o interpretare adecvata a normelor 
de credintá, in virtutea eminentei lor spirituale si 
hermeneutice; in limbaj traditional, aceasta insemna cá ei 
erau cei abilitati sa exercite ijtihadul, efortul personal de 
reflectie, de interpretare si de aplicare a Legii divine. 
Acum, odată cu Ocultarea ultimului Imam, se instituie 
convingerea ca „porţile ijtihadului” s-au închis; in 
consecinţă, nu mai există autoritate harismatica şi 
hermeneutică infailibilă care să ofere indicaţii canonice în 
ce priveşte viaţa religioasă sau diferitele provocări 
cotidiene cu care se înfruntau credincioşii. 

Pe de altă parte, vidul de putere terestră apărut 
odată cu Ocultarea trebuia să fie înlocuit totuşi de o 
anumită autoritate, fie ea şi relativă. Imamul, ca lider al 
comunităţii şiite, avea câteva funcţii sociale esenţiale: să 
conducă rugăciunea colectivă de vineri, să conducă 
jihadul, să repartizeze prada, să fie judecător şi să indice 
pedepsele, să colecteze impozitele islamice. Chiar dacă, 
între secolele X-XII, apar câteva puteri politice în anumite 
zone ale califatului abbasid careâşi atribuie o dimensiune 
şiită duodecimaná (domnia emirilor buyzi în centrul 
Irakului şi vestul Persiei, dinastia hamdanidà in zona 
Moşul - între 904 - 991, urmată de cea ugaylidă - 990 - 
1096, emirii mazyadizi în sudul Irakului, între 1012 - 
1150), ele au o influenţă limitată şi reuşesc cel mult să 
faciliteze o oficializare parţială a normelor de cult şiite sau 
să susţină financiar mediile teologice si culturale şiite. 
Fragilitatea construcţiilor politice spre sfârşitul epocii 
abbaside, după care survine perioada tulbure ce a 
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succedat invaziilor mongole in teritoriile musulmane, vor 
conduce in final la convingerea potrivit cáreia, in contextul 
ocultárii Imamului si in lipsa unor instante politice 
legitime, clasa savantilor teologi (ulema, mollah) trebuie 
Sa-si asume atat o functie de conducere spirituala, cat si 
rolul de a coordona viata sociala si comunitara a 
credinciosilor. 

Acest proces incepe inca din secolul al XI-lea si el 
este facilitat, in prima parte, mai ales de patrunderea 
tezelor mu'tazilite in rándul teologilor siiti, cu accentul pus 
de acestea pe rolul ratiunii in elaborarea normelor de 
credintá si cu ideea lor despre libertatea umana. Ca 
urmare, unei hermeneutici literale a textelor sfinte i se 
adaugá o hermeneuticá mai speculativa, care lasá loc 
sporit personalitátii diferitilor teologi in interpretarea 
dogmelor si a practicilor siite. Cel care a formulat insá 
explicit necesitatea redeschiderii „porţilor ijtihaduAxl a 
fost teologul Allameh Hilli (1250 - 1325) 315; el legitimeazá 
si impune practica unei relecturi critice a traditiilor siite. 
Mai apoi, existá din ce in ce mai multe ulemale care 
teoretizeazá necesitatea preluárii de cátre teologi a cel 
putin unei párti din prerogativele Imamilor: rugáciunea de 
vineri, colectarea impozitelor, judecarea pedepselor si a 
diferitelor cazuri juridice ale credinciosilor. Un rol decisiv 
l-au avut acum seicul al-Karaki (cunoscut si ca Muhaqqiq 
al-Thani, 1465 - 1533) şi Shahid al-Thani (1506 - 1588). 
Primul a considerat cá ulemalele sunt cele mai in másurá 
Sa se considere succesorii Imamului ascuns, desi el 
restránge aceastá substituire doar la preluarea functiei de 
conducere a predicii colective de vineri. Al doilea teolog 
merge mult mai departe si el atribuie clasei ulemalelor 
integralitatea funcţiilor pe care le presupunea condiţia 
Imamului. Ca urmare, el consideră posibilitatea lor de 
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interpretare a Shari ei ca fiind nu doar legitima ci si 
incarcata de aceeasi autoritate ca si cea a Imamilor. 
Shahid al-Thani instituie obligativitatea ca de acum 
credinciosii sa verse impozitele islamice direct ulemalelor, 
ceea ce, cu timpul, va permite acestora sa capete o 
independenta financiara sporita, care se va rasfrange si in 
planul eficienţei acţiunii sociale si chiar politice?". Cu 
toate acestea, dezvoltarile aduse de cei doi Thani nu au 
intalnit unanimitatea marilor teologi; o parte dintre ei, 
indeosebi cei din Najaf (precum Ibrahim al-Qatifi), raman 
adepti ai vechilor teze  pietiste si  reticenti la 
supraestimarea importantei ulemalelor. 

3. Spre o structurare politica si comunitara a 
siismului in Persia si Irak 

Instabilitatea politica din Orientul Mijlociu, dupa 
caderea califatului abbasid si instalarea numeroaselor 
structuri statale efemere, ilkhanide si apoi timuride, au 
relaxat presiunile politice asupra comunitatilor siite, care 
s-au stabilizat, in aceasta perioada, in mai multe regiuni si 
enclave, care constituie, de atunci pana astázi, arealul lor 
traditional: in primul rand in Iran, apoi in sudul Irakului, in 
Liban, Bahrein. Dintre acestea, cele din Irak si din Iran au 
fost cele mai numeroase si destinul teologic si politic al 
siismului duodeciman va fi legat, in toate secolele care au 
urmat, de realitátile din cele douá regiuni. 

In Iran, instalarea dinastiei safavide, in 1501, va 
accelera procesul de sistematizare doctrinara si sociala a 
rolului clasei mollahilor siiti, in másura in care Sahii 
safavizi vor proclama siismul duodeciman drept religie 
oficiala a noului stat. Actiunea a fost motivatà de mai 
multe interese: fidelitatea clanului safavid fata de ideile 
religioase imamite, prin specularea cárora au si ajuns la 
putere, dar mai ales necesitatea de a conferi Persiei 
safavide o configuratie politico-religioasà specificá, pe 
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fondul luptei cu vecinii sunniti reprezentati de statul 
otoman si noua confederatie a uzbecilor. Constituit pe 
fundamente teocratice, statul safavid avea nevoie de siism 
pentru a-si legitima puterea si pentru a se individualiza 
religios în fata ofensivelor otomanilor, care-şi revendicau şi 
titlul de califi ai lumii musulmane. Pe de o parte deci, se 
asistă la o birocratizare a unei părţi a mollahilor, sub 
conducerea ministrului problemelor religioase,  Sadr, 
situaţie întâlnită de altfel şi în Imperiul Otoman, în aceeaşi 
perioadă. Rolul acestora este de a legitima permanent 
dinastia în faţa propagandei sunnite, de a impune normele 
şiite în regat şi de a contribui la reprimarea oricăror 
încercări de contestare a ordinii politico-religioase oficiale 
safavide?!?. Ei vor insista asupra legitimitátii monarhiei, in 
care văd forma cea mai dezirabilă de conducere politică a 
comunităţii şiite, în măsura în care Imamul ascuns nu a 
revenit incá?'?. Teologii şiiţi credeau cá, pentru actuala 
perioadă, a Ocultării, monarhul poate fi acceptat ca lider, 
el conducând ajutat de savanții religiosi şi având datoria 
de a respecta şi promova normele islamice. Această 
atitudine de compromis nu a fost însă adoptată unanim ci 
reprezenta, mai degrabă, opţiunea teologilor şiiţi 
angrenati în siajul puterii politice, încercând să-i confere 
legitimitate islamica*°. 

Pe de altă parte, există în toate aceste secole ulemale 
şiite care s-au ţinut deoparte de puterea politică, căreia fie 
îi ignoră, fie îi contestă caracterul teocratic (considerând 
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că acceptarea sau, mai grav, valorificarea teologică a 
puterii Sahului uzurpá autoritatea absoluta a Imamului 
ascuns). Dar, spre sfarsitul perioadei safavide, pe fondul 
degenerárii puterii politice si a tot mai slabei sale raportari 
la referinte religioase, tot mai multe ulemale din Persia 
sunt inclinate sa se erijeze in lideri ai comunitatii siite, 
tocmai facand uz de prerogativele si prestanta pe care 
calitatea de multahizi le-o aduceau. 

Dispariţia dinastiei safavide, în 1734, intrarea Persiei 
într-o perioadă tulbure, marcată de invaziile afghane, 
instalarea unor efemere regimuri militare, încercarea de a 
reinstala sunnismul ca variantă oficială, pe vremea lui 
Nadir Shah (1736 - 1747), au fragilizat puterea unei părţi 
din elitele şiite iraniene; o parte se refugiază în sudul 
Irakului, în centrele şiite de aici. Astfel, deja din secolul 
XVIII, dar mai ales în cel următor, Najaf şi Karbala devin 
epicentrul religios şi educaţional al întregului spaţiu şiit. 
Spre academiile teologice de aici (Hawză) se îndreaptă cea 
mai mare parte dintre viitoarele elite clericale ale lumii 
şiite, facilitând emergenta unui mediu extrem de 
cosmopolit, alături de irakieni găsindu-se studenti, 
profesori, clerici, laici veniţi din Iran, Liban, zona Golfului 
Persic, India, Afghanistan, Azerbaidjan, Asia Centrală etc. 
Este ceea ce se va numi un „şiism internaţional”, adică 
construcţia unei conştiinţe colective transnationale şi 
transetatiste, formarea unor reţele clericale, comerciale, 
intelectuale, cu centrul în oraşele sfinte, dar cu ramificații 
la scara întregului spaţiu şiit. 

Importanţa fundamentală a Irakului pentru şiismul 
mondial stă în special în miza istorică şi simbolică a 
principalelor sale centre religioase: Najaf, Karbala, Kufa, 
Kadhimiyya, Samarra, adică locurile unde şi-au desfăşurat 
existenţa principalele personaje ale istoriei şiite şi unde se 
consideră că ele au fost înmormântate. Încă din Evul 
Mediu, în jurul acestor centre se vor dezvolta un întreg 
cult devotional şi practici comemorative, dar mai ales ele 
vor adăposti, în timp, principalele instituţii educaţionale şi 
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intelectuale siite. Ocuparea provinciilor irakiene de cátre 
Imperiul Otoman, in primele decenii ale secolului al XVI- 
lea si, corelativ, instalarea safavizilor în Persia şi 
oficializarea aici a siismului ca religie oficialá, a produs o 
fracturá in destinul celor douá comunitáti. Sahii persani, 
safavizi dar si qajari, vor fi permanent tentati de a ocupa 
oragele sfinte siite si de a le integra statului persan, 
legitimându-şi astfel, prin controlarea celor mai 
importante centre ale şiismului, pretenţia lor de a fi 
recunoscuti ca protectori si reprezentanti oficiali ai 
Islamului siit. Pe de alta parte, ei vor sustine si sprijini 
financiar ascensiunea propriilor centre teologice şi 
religioase siite, de pe teritoriul iranian (Qom, Isfahan, 
Shiraz, Mashhad) si care vor intra intr-o competitie cu cele 
irakiene, ce dáinuie pana astázi. Rivalitatii teritoriale 
dintre otomani si safavizi i se va atasa astfel o 
fundamentalá dimensiune confesionalá, in másura in care 
fiecare dintre cele douá puteri isi revendica ortodoxia in 
interiorul Islamului. Centrele sfinte siite, laolalta cu 
regiunile din proximitate ocupate de siiti, devin astfel o 
mizá geopolitica, ceea ce a complicat atat pozitia lor in 
interiorul Imperiului Otoman, cát si atitudinea Portii fatá 
de populatiile si elitele siite, suspectate adesea cà sunt mai 
degraba fidele fata de autoritátile persane. Totusi, fixarea 
granitelor in urma tratatului de la Qasr-e Chirin, in 1639, 
faciliteaza instalarea unui status-quo frontalier si militar, 
care atenuează partial angoasele otomane. Treptat, 
relatiile intre comunitátile siite irakiene si iraniene devin 
tot mai apropiate, existand un schimb crescand de 
contacte intelectuale, comerciale si mobilitáti de populatie 
de o parte si de alta a frontierei. 

Aceasta ascensiune culturala si religioasa a oraselor 
sfinte siite este facilitatá, in secolul al XIX-lea, si de 
slabirea autoritatii otomane asupra provinciilor irakiene, 
care lasá o relativa libertate administrativa si o autonomie 
comunităţii si reprezentanţilor şiiţi. Elitele teologice 
(multahizi) devin referinţa autoritară ultimă asupra 
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comunitátii, nu doar irakiene, ci la scará internationala. 
Intretinand raporturi foarte rarefiate cu puterea otomaná, 
care este recunoscuta doar formal, clericii si populatiile 
şiite isi construiesc propria lor reprezentare asupra 
legitimităţii politice reale, care este cea a Imamului 
ascuns. 

4. Reforma osulita si formalizarea doctrinara a 
principiului autorităţii religioase supreme (marja iyya) 

Dispariţia puterii safavide si instabilitatile politice 
care au succedat căderii acesteia au condus la noi reflecţii 
şi problematizări în interiorul mediilor clericale  şiite 
privind raporturile cu puterea politică şi mai ales statutul 
lor propriu. Acesta este fundalul istoric pe care s-a produs 
cea mai importantă mutație teologică din siismul modern, 
cu efecte fundamentale asupra rolului şi a statutului social 
şi politic al ulemalelor: disputa dintre teologii Akhbari şi 
Osuli! 

Şcoala Akhbari, care capătă o mare influenţă odată 
cu Muhammad Amin Astarabadi (m. 1624), reprezintă 
oarecum o refacere a atitudinii teologice din primele 
secole de după Ocultare, când accentul era pus pe 
difuzarea şi aplicarea învățăturilor ,márete" (akhbar) ale 
Imamilor. Ea respinge validitatea teologică atât a 
iditihadului (capacitatea de interpretare personală a 
datelor teologice, în conformitate cu principiile raţiunii şi 
în funcţie de contexte noi), cât şi a idima (consensul 
comunităţii) şi acceptă doar fidelitatea religioasă şi 
juridică fata de Coran şi Sunna (tradiția Profetului şi a 
Imamilor). În acest fel, nu există o ierarhie a credincioşilor, 
în funcţie de calitatea lor de a fi sau nu ulemale, ci toţi au 
acelaşi statut, acela de „mugallicF, adică de imitatori ai 
învățăturilor si comportamentelor Imamilor. Scoala 
domina, în secolul al XVII-lea, centrele teologice din Irak 
(Najaf, Karbala, Hilla), iar ea a căpătat o influenţă 
importantă în rândul mollahilor iranieni îndeosebi în 
perioada dintre safavizi şi qajari (1736 - 1779), când clerul 
a fost exclus de la problemele puterii şi când akhbarismul 
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ajunge oarecum doctrina oficiala. 

Scoala Osuli a fost reprezentata mai ales de 
Muhammad Bagir Behbahani (1705 - 1792); instalat la 
Karbala, el a avut o influentà imensa, reusind sa deturneze 
de la tezele akhbarite o mare parte a savantilor siiti din 
orasele sfinte. Conform osulitilor, savantii au dreptul de a 
lua decizii individuale si particularizate in ceea ce priveste 
problemele ,secundare" (/brw) ale comunitatii, deci ei 
acordă o mare importanţă z<riAat/-ului si prestantei 
teologice si sociopolitice a multahid-vAm. Sintetizand, 
poziţiile celor două tendinţe se pot rezuma astfel: , Osulitii 
admit iditihad-vi. Akhbaritii îl blamează”, „Pentru primii, 
principiile rationamentului in materie de religie sunt în 
număr de patru: Cartea, Sunna, idima (consensul) şi aql 
(raţiunea). Pentru Akhbariti doar prima e valabilă si în cel 
mai rău caz a doua”, ,Osulitii împart oamenii în două 
categorii: cei care simt multahizi şi cei care sunt imitatori 
(mugallizi). Akhbaritii resping aceasta împărţire. Pentru ei, 
toti sunt imitatori ai Imamilor”. ,Osulitii, într-un mod 
cvasi-general, nu  autorizeazá  «imitarea  defunctului» 
(Jaglid al-mayyit). Akhbaritii o 

18 Juan Cole, ,Shi-i clerics in Iraq and Iran, 1722 - 
1780: the Akhbari-Usuli conflict reconsidered”, Jranian 
Studies, vol. 18, nr. 1, 1 martie 1985, pp. 3 - 34. 

De la Taqiyeh la Velayat-e faqih: religie si autoritate 
politica în siismul... autorizează”, „Ascultarea de multahizi 
are la unii osuliti aceeasi valoare ca si ascultarea de Imam. 
Akhbaritii neagă această identificare”321322, 

Treptat, inclusiv ulemalele persane vor adera la 
doctrina osulitá, pentru ca la începutul secolului al XIX-lea 
şcoala Osuli să domine aproape integral întreaga lume 
şiită, cu excepţia sudului Irakului, în regiunea Basra, şi în 
Bahrein, care continua încă sa respecte ortodoxia 
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akhbarita pana la sfarsitul secolului al XIX-lea. Succesul 
sáu a avut efecte decisive nu doar asupra dezvoltarilor 
teologice siite, cát mai ales in planul raporturilor dintre 
clerul siit si comunitatea credinciosilor si, in general, in 
intreaga evolutie socio-politica a regiunilor siite, Irakul si 
Iranul in primul rand. De acum, istoria acestor teritorii 
este marcatá de ascensiunea unui actor inconturnabil, 
clasa ulemalelor, aflate in diferite raporturi complicate cu 
puterile politice ale momentului, si care ajunge chiar sá 
revendice, precum in cazul khomeynismului, inclusiv 
autoritatea absolută asupra  problemelor guvernării 
terestre. În jurul înţelegerii limitelor presupuse de dogma 
osulita se produce glisajul între ceea ce se numeşte 
atitudinea pietistă si cea activistă. Aceasta depinde, în 
mare măsură, şi de temperamentul fiecărui mare cleric, de 
fidelitatea sa faţă de o anume linie de conduită pe care şi-a 
asumat-o sau şi-au asumat-o maeştrii săi, dar şi de 
evenimentele istorice, care uneori obligă la asumarea unei 
implicări sporite în aspectele politice. De altfel, încă din 
primele decenii de dupa oficializarea doctrinei osulite, 
influenţa pe care ulemalele o deţin şi şi-o asumă în rândul 
credincioşilor este repede conştientizată de către liderii 
politici, otomani sau qajari: în momentul izbucnirii 
războiului ruso-iranian (1804 - 1813), marile ulemale din 
Najaf şi Karbala sunt rugate de prim-ministrul persan să 
emită o fatwa în care să proclame jihadul împotriva Rusiei. 

Una dintre principalele consecinţe ale reformei 
osulite a fost accelerarea procesului de creştere a 
influențelor clericilor: ei devin nu doar instanţele teologice 
ultime ci inclusiv reperele absolute în tot ceea ce priveşte 
aspectele individuale sau colective ale comunităţii şiite. 
Intre credincioşi şi marii teologi se va institui astfel un 
raport de fidelitate şi de supunere ce nu are defel referinţă 
în cadrul sunnismului. Mai mult, se constituie o ierarhie în 
rândul clericilor, în funcţie de gradul de eminenta 
teologică. Există, mai întâi, marii ayatollahi, termen care 
semnifică „mare semn al lui Dumnezeu”. Urmează apoi 
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gradele de ayatollah si  Hojjat al-Islam, („dovada 
Islamului”). Multahid desemnează pe clericul ce are 
dreptul de a emite judecáti personale in problemele 
religioase. La baza acestei structuri se gásesc studentii 
religiosi, talib Un? in masura in care doctrina osulita 
impune ca obligatorie ,urmarea" de către fiecare 
credincios a directivelor unui multahid, se asista acum 
efectiv la institutionalizarea unui intreg sistem de norme 
precise care vor reglementa raporturile dintre comunitatea 
şiită si liderii religiosi. Probabil cea mai importantă 
constructie teologicá adusá de osulism este instaurarea 
principiului unei (unor) autoritáti supreme in materie de 
stiintà religioasá si de guvernanta comunitara, adica a 
institutiei marja iyya. 

Cel care a formulat explicit acest principiu a fost 
teologul Murtaza Ansari (1800 - 1864) ??, dar deja 
maestrul sáu, Cheikh Muhammad Hasan Sahib al-Jazahir, 
fusese primul marja' recunoscut unanim ca atare de cátre 
intreaga comunitate. Conceptul - si institutia ce decurge, 
se bazeaza esential pe principiul osulitilor potrivit caruia, 
in absenta Imamului, comunitatea trebuie sa urmeze 
învăţăturile si directivele celor mai instruiți dintre 
multahizi'. aceştia vor primi titulatura de marja - e taglid 
(„model de imitat”). Nu este vorba aici de o conducere 
unificată a clerului de către o singură persoană sau de o 
funcţie oficială în cadrul administraţiei religioase statale 
(marii multahizi se ţineau deoparte de clasa mollahilor 
atasati puterii politice), ci efectiv de un titlu al prestantei 
teologice: „marja este presupus a combina calităţile 
învăţăturii şi raţiunii cu cele ale unei deosebite pietáti şi 
devotiuni si un caracter drept. În calitate de cel mai 
reprezentativ pentru «delegarea generalá» a Imamului, 
marja, ca sursá de emulatie, se bucurá de rolul dual de 
expert legal suprem si de cel de model spiritual pentru toti 
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etg tem 

Ca urmare deci, marja’ (la plural marajij este 
referinta supremá in raport cu invátáturile si pozitia cáruia 
siitii isi asumá diferitele aspecte ale vietii religioase, dar si 
socio-politice. Autoritatea sa este o consecintá a procesului 
indelungat prezentat mai inainte pe scurt, prin care 
prerogativele Imamilor vor fi treptat preluate, de-a lungul 
secolelor, de cátre clasa tot mai institutionalizata a 
clerului. Bazándu-se pe principiul de ,delegare generala” 
(niyaba amma), ulemalele siite, si mai ales expresia lor 
ultima, marja, se considera atat investiti cu o prestantá 
harismaticá, ca si succesori si substituenti ai Imamului, cát 
si cu autoritate in viata credinciosilor inclusiv in plan 
social (pentru ca, odată cu teoria wilayat-e faqih, 
Khomeyni sá extindá preeminenta teologilor inclusiv 
asupra vietii politice a comunitatii musulmane). Institutia 
marja iyya are un rol fundamental pentru viata adeptului 
siit; marja, prin deciziile si sfaturile pe care le ofera, 
serveşte ca referinţă decizională absolută pentru cel care-l 
urmează, autoritate ce se poate extinde nu doar la planul 
opţiunilor particulare, ci şi la nivel social şi politic. Ca 
urmare, autoritatea marja iyya este cvasi-absolută; există 
un raport de supunere şi dependenţă decizională în şiism 
între elite şi adepţi. Marii maraji au propria lor autonomie 
decizională şi sunt autorităţi perfect independente de orice 
altă instanţă teologică sau politică, sunt fiecare o referinţă 
absolută în sine; modul în care ei gestionează masele de 
adepţi care-i urmează ţine cel mai adesea de propria lor 
personalitate, opţiune socială, politică etc. 

Fiind cei mai eminenti dintre multahizi, marii 
ayatollah! cărora li se recunoaşte titlul de marja' trebuie 
să exceleze în cele trei mari calificări ale ijtihad-uXuv. ilm 
(cunoaşterea legii) adl (dreptate în practicarea legii) si 
wara (pietate), desi a lamiyat (superioritate în învăţătură) 
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este cea care are întâietate*?5. Pentru a fi marja, un teolog 
trebuie sá-si dovedeascá calitàtile deosebite de multahid, 
adicá, in general, sá posede deja propria scoalá de 
interpretare, laolalta cu un numar important de discipoli, 
care contribuie mai apoi la raspandirea invataturilor sale 
si implicit, a prestigiului său. Ca urmare, un marja nu 
este numit de nimeni ci titlul emerge oarecum spontan, 
printr-o recunoastere a prestantei sale, care determina 
astfel o crestere sporità a fidelilor cárora le serveste drept 
,sursá"??$, Potrivit tradiţiei osulite, credinciosul trebuie să 
urmeze doar indicaţiile unui anumit multahid pe care să-l 
ia drept marja în plus, este absolut interzisă asumarea 
directivelor unui marja decedat. Din momentul instituirii 
sale, au existat puţini marja' simultan, de regulă nefiind 
mai mulţi de cinci-şase în acelaşi timp; în ultimele decenii 
însă se asistă la o creştere a numărului acestora, mai ales 
în Iran (de ordinul zecilor), dar un număr redus dintre ei 
concentrează cea mai mare parte a adeziunii populațiilor 
şiite la nivel internaţional (marele ayatollah Ali al-Sistani, 
din Najaf, este cel mai urmat marja actual). Intre ei poate 
exista un consens pentru a desemna pe unul din rândul lor 
ca fiind cel mai savant; acesta este cunoscut sub numele 
de marja a ta, sursă supremă de emulatie. 

Autoritatea religioasă a clerului şi îndeosebi a marja 
iyya este însoţită, şi întărită, de o mare putere financiară, 
care rezultă tot din procesul treptat de asumare a 
prerogativelor Imamilor. Este vorba de colectarea şi 
valorificarea taxelor pe care fiecare dintre adepţii şiiţi 
trebuie să le plătească, în conformitate cu principiile 
islamice. În cazul şiismului duodeciman, în plus faţă de 
tradiționala obligaţie islamică a daniei legale (zakat), se 
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mai plátesc incá douá taxe specifice. In primul rand 
Jehums", constituità din o cincime din veniturile fiecáruia, 
in mod simbolic atribuita familiei Profetului. Jumatate din 
această sumă (considerată ca ,sahm al-Imám'", partea 
Imamului) este varsata de credincios direct acelui marja’ 
ale carui invataturi le urmeaza, in masura in care acestia 
sunt recunoscuti ca si reprezentanti ai Imamului. Mai apoi, 
există „radd mazălim”, care prevede ca toti cei care 
primesc un venit din partea statului trebuie sá verse o 
parte din acesta institutiei religioase, act prin care se face 
legitimă utilizarea personală a restului sumei. Alte 
importante venituri provin din tradiţia acordării unei 
treimi din mosteniri multahizilor, apoi diferitele donaţii, de 
la cele ale credincioşilor de rând până la cele ale 
suveranilor, sau din valorificarea bunurilor gestionate de 
fundaţiile religioase şi pioase (waqf) ??. Acest lucru va 
permite o caracteristică esenţială a clasei ulemalelor: 
imensele venituri primite prin diferite căi le vor asigura o 
independenţă financiară şi materială care, pe de o parte, 
stă la baza prestigiului şi influenţei lor, pe de alta le 
asigură o distanţă faţă de puterile politice şi administrative 
ale momentului, în special cele din centrele sfinte aflate în 
Irak (Najaf, Karbala, Samarra), până spre sfârşitul anilor 
1970, când puterea ba thistă va etatiza structurile 
economice şi financiare tradiţionale ale marelui cler şiit de 
aici. 

Dincolo de unitatea doctrinară şi confesională, 
instituţia religioasă supremă, marja iyya, corpusul marilor 
multahizi, a cunoscut cel mai adesea un proces de 
fragmentare. Fiecare marja' se bucură de o autonomie 
teologică şi decizională absolută şi gestionează propria sa 
reţea de discipoli, reprezentanţi, fideli. Intre marii 
multahizi survin adesea rivalități, competiţii, tensiuni, care 
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se reflectá, subsecvent, asupra retelelor pe care le conduc 
Si a corpurilor sociale ale adeptilor. Mediile teologice siite, 
atat in Irak, cat si in Iran, Liban, zona Golfului, au 
favorizat, de-a lungul anilor formarea unor adevárate 
dinastii clericale, unde de multe ori ascensiunea la inaltele 
pozitii de multahizi este transmisá ereditar, fara insá ca 
aceasta sa elimine criteriile de competentà si de autoritate 
pe care le presupun functiile clericale siite. Influenta 
acestor dinastii, sau retele construite in jurul unor 
personalitáti religioase eminente, putea sa fie imensa, atat 
in termeni financiari, cát si de autoritate efectiva asupra 
unor mari mase de fideli si clienti, care depindeau de ele, 
sau chiar de capacitatea de a controla campul uman al 
unor structuri sociale urbane sau rurale; ele sunt 
cunoscute si sub numele de ,familii ale stiintei" (al - usra 
al - ilmiyya). Astfel, se ajunge ca marile retele familiale ale 
unor multahizi sa domine, partial sau chiar integral, 
orasele sfinte din Irak, mai ales, dar si Iran. 

6. Politizarea siismului si fundamentarea principiului 
velayat-e faqih. alama ca autoritate politica ultima 

Comunitatea siitá este un spatiu identitar si de 
referinta axiologica pentru masele de adepti din diferite 
regiuni si state, a căror proiecţie colectivă privind 
raporturile cu autoritatea religioasă (dar care este o 
instanţă de autoritate absolută asupra întregului câmp 
existenţial şi decizional al credincioşilor) nu ţine seama de 
statutul lor naţional. Prin autoritatea lor, care este 
transnationala, clericii pot interveni in probleme ce tin de 
logica naţională a unor state diferite, putând emite sugestii 
sau decizii referitoare la chestiuni confesionale, sociale, 
economice, politice de aici, în măsura în care ele au 
tangenţă cu interesele comunităţii şiite sau, mai general, 
chiar musulmane. În general însă, în epoca modernă, marii 
multahizi au fost adepţii unei atitudini pietiste, evitând să 
se implice în deciziile sau activitățile politice, 
desconsiderate din perspectivă teologiei siite. Totuşi, au 
fost momente in care unii clerici au devenit, dimpotrivă, 
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principalii vectori ai unui activism cu tentá politicá sau 
militantistá, in circumstante in care au considerat cá 
interesele comunitátii sau, mai larg, ale statului, sunt mai 
valorizate de o astfel de atitudine. La sfarsitul secolului al 
XIX-lea, expresia cea mai cunoscuta a unei astfel de 
pozitionári in raport cu realitátile politice a fost cea a 
crizei tabacului, in 1891, din Persia, cand concesionarea de 
cátre puterea qajará a intregii exploatári a tabacului din 
tará unor producátori britanici a provocat un curent 
general de nemultumire in rándul elitelor nationaliste si a 
mediilor comerciale autohtone. Din Karbala, Hasan Shirazi 
emite o fatwa prin care declará interzisá consumarea 
tabacului câtă vreme producţia sa este in mâinile 
strainilor, decizie respectata cu pietate de catre intreaga 
populatie iranianá. In cele din urmá, in fata acestui boicot 
general, liderii qajari iau decizia de a anula contractul de 
concesionare şi criza se va remedia???, Ea a oferit însă o 
imagine sugestiva despre autoritatea pe care o detin 
clericii asupra maselor de adepţi, care poate fi 
instrumentalizatá de ei inclusiv in directia unui activism cu 
tenta politica sau laica. Mai mult, aceasta autoritate este 
transfrontaliera, caci influenta decizionala a lui Hasan 
Shirazi asupra evenimentelor petrecute in Persia, el fiind 
in Mesopotamia, nu a fost deloc afectata de aceasta 
discontinuitate geografica. 

La fel, in Irak, inca de la sfarsitul secolului al XIX-lea, 
in paralel cu situatia din Iran, s-a dezvoltat treptat o 
constiinta politica si modernizatoare in randul unei parti 
din marii clerici, inteleasá insa in maniera specifica epocii, 
aceea a necesitatii de a reforma Islamul pentru a face fata 
presiunilor imperialiste, geopolitice si culturale, 
occidentale. În acelaşi timp, aproape paradoxal, mai ales în 
Iranul qajar, o parte din ulemale s-au făcut vectorii 
promovării ideilor constitutionaliste, contribuind 
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semnificativ, aláturi de mediile liberale, la redactarea 
primei  Constitutii si la instalarea primei Adunări 
parlamentare alese pe baza acesteia, în 1906. În oraşele 
sfinte irakiene, Najaf şi mai ales Karbala, o parte dintre 
marii multahizi, în momentul debarcării trupelor britanice 
în Basra, în 1914, îşi vor declara susţinerea lor pentru 
armata otomană şi chiar vor încuraja participarea 
populaţiei şi a trupelor şiite la ceea ce era denumit ca fiind 
un jihad al lumii musulmane împotriva invadatorilor 
străini. După înfrângerea Imperiului otoman şi ocuparea 
Mesopotamiei de către britanici, intenţia acestora de a 
decide în manieră proprie destinului Irakului a provocat o 
revoltă, în sudul ţării, în 1920, promovată şi condusă de o 
parte dintre ayatollah» militanti din Karbala si Najaf, 
precum Muhammad Taqi al-Shirazi sau Mahdi al-Khalisi. 
Esecul revoltei a insemnat si blocarea ambitiilor politice 
ale comunitátii siite irakiene de a-si construi propriul 
destin si un stat care sa reflecte filosofia politica, 
deopotrivă bazată pe Islam si pe constitutionalism, 
dezvoltata de ulemalele militante din centrele sfinte 
irakiene??*, 

Siismul, in Irak, Liban, regiunea Golfului Persic (dar 
nu si Iran, unde el era deja etatizat), putea fi definit drept 
o corporatie religioasă cu un caracter prenational. Slaba 
valoare acordata de siiti frontierelor geografice oficiale si 
unei identitáti nationale, pana la instalarea sistemului de 
state-natiuni in Orientul Mijlociu, dupa Primul Rázboi 
Mondial, a contribuit la întărirea reprezentărilor 
geopolitice specifice siite, in care centrele sfinte sunt 
concepute ca puncte focale ce gestionează reţele 
administrative si adeziunea unor comunitati de adepti, 
raspanditi la o scará transnationala, si pentru care 
referinta principala este cea a identitatii lor confesionale 
comune. Prin retelele lor de reprezentanti, discipoli, 
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institutii teologice,  caritabile, educationale, sistem 
performant de gestiune a obligaţiilor financiare ale 
credincioşilor, marii metraj? au construit aproape un 
sistem alterativ celor oficiale ale statelor, prin care ei 
exercita un control si regleazà diferitele tipuri de 
normativitáti (religioase, sociale, economice, cotidiene, 
politice) ale unor grupuri imense de adepti la o 
amplitudine pe care statul nu poate niciodata s-o exercite, 
pentru cá el nu are aceeasi autoritate asupra constiintelor 
maselor precum marii teologi. 

In secolul al XX-lea insa, siismul trece prin profunde 
transformari, care au afectat atat continutul sáu doctrinar, 
cat mai ales realitatile sale sociologice si raporturile cu 
puterile politice. Pana la revolutia islamica din Iran, din 
1979, atat comunitatile, cat mai ales elitele religioase siite 
din Orientul Mijlociu au cunoscut o serie de presiuni, 
culturale si politice, pe fondul proceselor de modernizare 
initiate de statele de aici si mai ales de impunere a unor 
noi modele identitare si sociopolitice bazate pe valorile 
naţionalismului. În Iran, sahii Pahlavi au iniţiat ample 
reforme care au afectat statutul şi influenţa clerului şiit, 
care-şi pierde privilegiile tradiţionale la nivel juridic, 
educaţional, cultural şi o mare parte din influenţa 
socială3%. În Irak, după formarea noului stat, în 1921, 
regimurile politice de aici au fost mai ales expresia 
diferitelor structuri de putere provenite din rândul 
minorităţii sunnite ce au iniţiat proiecte naţionaliste şi 
laice care au limitat tot mai mult rolul elitelor şiite din 
centrele sfinte şi au diluat din identitățile populațiilor siite. 
Pe de altă parte însă, tocmai acest reflux, mai ales după 
instalarea republicii, în 1958, şi ascensiunea Ba th, în 
1968, a provocat o dinamică de resuscitare a identitátilor 
şiite, mai ales în rândul noilor generaţii, pe fondul 
proceselor globale de reislamizare. Şiismul devine tot mai 
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mult o ideologie militantá, este reinterpretat si adaptat la 
realitatile intelectuale si geopolitice ale momentului si, mai 
ales, serveste ca suport doctrinar si spiritual pentru 
mişcările militante3*!. Din Irak, unde acest fenomen apare 
încă din deceniul al şaselea, ipostaziat mai ales de partidul 
islamist al-Da’wa şi mişcarea Shiraziyyin, şi care-şi găseşte 
heraldul ideologic in ayatollahul Muhammad Bager al- 
Sadr, această renaştere şiită se va extinde treptat la scara 
întregului spaţiu şiit. Noile generaţii de teologi, educati la 
Najaf şi Karbala în spiritul acestui şiism combativ şi 
contestatar la adresa puterilor politice considerate drept 
nelegitime şi tiranice, îi vor difuza principiile şi ambițiile 
mai ales în Liban si Iran şi apoi în celelalte medii şiite. La 
fel, perioada postbelică a cunoscut, în aceeaşi similitudine 
cu situaţiile din Islamul sunnit, emergenta unor noi elite 
şiite recrutate din rândul intelectualilor laici, neintegrati în 
circuitele instituţiilor teologice, dar care, la rândul lor, 
practică propriul ijtihad modernist, adesea adaptand 
temele siite la valorile preluate din filosofiile politice 
occidentale. 

Expresia cea mai cunoscută a acestei categorii de 
militant laic şiit a fost Ali Shariaţi (1933 - 1977), simbol al 
unei întregi generaţii de intelectuali iranieni, în deceniul 
anterior revoluţiei islamice. Prin hermenutica sa personală 
adusă istoriei şi temelor centrale ale şiismului, într-o 
manieră revoluţionară şi marxistă, el a oferit premisele 
ideologice ale mutatiilor ce au dus la căderea regimului 
Sahului. Ali Shari‘ati are o poziţie anticlericala, el propune 
reformarea şiismului şi dispariţia a ceea ce el numea un 
,Siism safavid”, adică supunerea teologilor si a populaţiei 
în faţa puterilor politice şi asumarea unui ethos religios 
bazat pe autoculpabilizarea penitentialà, care trebuia să 
fie înlocuit de un „şiism alavit", unul care să continue 
gesta eroică şi combativă a lui Ali şi a lui Hussayn, aceea a 
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luptei până la moarte împotriva oricărei nedreptáti???. 
Temele lui Shari‘ati au exercitat o profundă influenţă atât 
asupra curentelor stângiste din Iran, cât mai ales asupra 
mediilor religioase. Ele au fost integrate în discursul 
ayatollahului Khomeyni, în momentele revoluţiei din 1978 
- 1979, ca şi în întreaga naraţiune oficială a noii Republici, 
bazată pe construcţia unui sistem politic, juridic, social, 
moral fundamentat pe valorile şiite333. 

În fapt, Khomeyni a fost cel care a elaborat cea mai 
importantă mutație doctrinară din şiismul contemporan, cu 
efecte fundamentale în ceea ce priveşte repozitionarea 
şiismului în raport cu puterea politică. Intr-o serie de 
conferinţe ţinute în perioada exilului său la Najaf, în 1971, 
sub numele de Hokumat-i Eslami (Guvernarea Islamică), 
Khomeyni teoretizează, ducând la limitele sale ultime 
doctrina osulitá, proiectul unui stat in care teologii să-şi 
asume inclusiv gestiunea politică. In măsura în care 
autoritatea ultimă, spirituală şi politică, aparţine Imamului 
Ascuns, şi, simultan, în măsura în care se recunoaşte că 
teologii sunt ,locotenentii Imamului”, rezultă că marii 
multahizi au legitimitatea şi chiar obligaţia de a substitui 
pe Imam inclusiv în câmpul politic, până în momentul 
revenirii sale, la sfârşitul vremurilor. Statul islamic, astfel 
conceput, este o teocratie, el se bazează pe o dublă 
autoritate - cea divină, care se distribuie şi se aplică prin 
intermediul teologilor, în virtutea faptului că ei posedă 
eminenta în cunoaştere şi în morală, si o autoritate a 
poporului - ipostaziată în structuri politice elective 
(parlament, preşedinte) 35%. Este doctrina velayat-e faqih 
(guvernarea juristului-teolog), dar a cárei idee a fost 
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teoretizata si de catre ayatollahul irakian Muhammad 
Baqir al-Sadr. Acesta din urmă însă concepea asumarea 
conducerii politice sub forma unei guvernări colective a 
marilor ayatollahi (marja iyya), pe când Khomeyni a propus 
o conducere unificată, ipostaziată sub forma unui singur 
Ghid Suprem: este modelul formalizat de Constituţia 
iraniană din 1979 şi pe care se bazează Republica islamică. 

Această politizare, institutionalizatà în Iran şi care ia 
forme concrete prin diferitele partide politice si grupari 
militante din Irak, Liban, Kuweit, Arabia Saudită, 
Afghanistan, Pakistan, nu confiscă însă integral expresiile 
şiismului. Cea mai mare parte dintre marile ulemale, mai 
ales cei din Irak, păstrează încă tradiționala poziţie pietistá 
şi consideră că teologii trebuie cel mult să-şi asume un rol 
de consiliere a puterilor politice şi în niciun caz să-şi 
asume statutul de autorităţi decizionale ultime în câmp 
politic. La fel, mai ales în interiorul Iranului, adeziunea la 
principiul velayat-e fagih şi la modelul oficializării unui 
şiism politizat nu întâlneşte o adeziune unanimă în rândul 
marilor ayatollahi; unii păstrează o distanţă asumată faţă 
de teologii de la putere şi întreg sistemul politicoteologic 
al republicii iraniene  (Tabatabai-Qomi, Golpayegani, 
Abolhassan Shirazi), în vreme ce alţii au luat în mod direct 
poziţie publică împotriva acestuia (Hossein Ali Montazeri). 

În sfârşit, există o întreagă generaţie de intelectuali 
şiiţi iranieni, unii având o pregătire teologică, alţii laică, 
care pledează pentru depolitizarea siismului, pentru 
distantarea clerului de putere şi pentru revenirea spre 
dimensiunea pur religioasă a şiismului. Seyyed Hossein 
Nase, de exemplu, cel mai important filosof traditionalist 
iranian contemporan, a insistat sistematic asupra rupturii 
pe care o operează politizarea şiismului în raport cu 
referinţa religioasă primară a acestuia căci, transferând 
aproape integral interesul înspre social şi politic, se 
fragilizeazá intentionalitatea fundamental metafizică a 
siismului???, La rândul sáu, Abdul Karim Soroush încearcă 
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sa depáseascá blocajul oricarei ideologii islamiste, ce 
absolutizeaza strict referintele proprii, teoretizand atat o 
deschidere spre modernitatea  non-islamicá cât si 
necesitatea unui umanism islamic integrator, după modelul 
celui din perioada clasică, acceptând ca valori universale 
raţiunea, libertatea, democraţia. Conceptul său tradiţional, 
de democraţie religioasă, pledând pentru integrarea 
valorilor religioase în spaţiul public, păstrând intactă 
valoarea libertăţii umane de opţiune, este şi astăzi larg 
discutat în Iran şi el a întâlnit aversiunea clericilor de la 
putere, căci oferă un model alternativ, mult mai tentant, la 
ideologia oficială a regimului??9. În aceeaşi direcţie critica 
faţă de confiscarea politică a şiismului se situează şi alţi 
gânditori etalon, precum Hasan Eshkevari, Mohsen 
Kadivar???", Mostafa Malekian etc. 

Concluzii 

De peste trei decenii, siismul a devenit un actor 
inconturnabil in lumea musulmaná, mai ales prin formele 
sale militante, politice si revolutionare din Iran, Irak, Liban 
sau in Golful Persic. Se asistá, in fapt, dupá modelul 
sunnismului, la o supralicitare a acestei dimensiuni politice 
care oculteazá sau confiscá ideologic expresiile sale 
culturale sau propriu-zis religioase. Intr-un context general 
al unei reasumári tot mai vizibile a  identitátilor 
confesionale in lumea musulmaná, siismul devine nu doar 
un suport spiritual si existential pentru adeptii sài ci, tot 
mai mult (şi excesiv) o ideologie politică. Rămâne de văzut 
în ce măsură siismul va concilia aceste tendinţe 
hermeneutice divergente, dar care sunt o dovadă a 
faptului că a fost şi rămâne un sistem de idei şi de norme 
extrem de activ, care se reinventează permanent. 
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Antropomorfismul divin ín monoteism: spre 
clarificarea unui concept-categorie Ionut APAHIDEANU 

Considerat o „problemă centralá"5? de natură 
ontologicá???, si ca atare revendicat transdisciplinar ca 
obiect de studiu de către teologi, istorici şi filosofi ai 
religiei, antropologji, sociologi şi psihologi, 
antropomorfismul divin reprezintă în continuare „una din 
cele mai mari enigme nerezolvate din studiul religiei”340. 
Paradoxal în această lumină, o privire de ansamblu asupra 
literaturii în domeniu sugerează că tema 
antropomorfismului divin rămâne totuşi una prea puţin 
aprofundată sistematic şi riguros, într-o abordare 
stiintificà menită a oferi deopotrivă explicație si înțelegere. 
În explicația propusă de antropologul Stewart E. Guthrie în 
remarcabila sa carte Faces in the Clouds: A New Theory of 
Religion (1993), motivele acestei situatii-problema ar fi 
trei: frivolizarea temei ca simplà eroare gnoseologică, 
explicabilă prin tendinţa psihicului uman spre 
familiaritate, confort si plauzibilitate cognitivă; caracterul 
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stánjenitor pentru teologi si rationalistii seculari (sti) 
deopotrivă, chiar daca din motive diferite**'; bagatelizarea 
sa ca aberaţie minora, irelevanta în raport cu percepțiile si 
reprezentarile mentale umane in genere. 

Inclus mai cuprinzatoarei tendinţe umane spre 
antropomorfizare?? in  general?, antropomorfismul 
conceptualizárilor divinitatii/divinitatilor reprezintă un 
fenomen cu adevarat universal7 si diacronic in istoria 
umanitatii, greu eradicabil8 si inextricabil asociat religiei9. 
In prezentul capitol de volum, aceasta problematica va fi 
supusá unei abordari teoretice interdisciplinare limitate ca 
acoperire religiilor monoteiste,  abrahamice, într-o 
structură logică in trei paşi: (z) clarificarea conceptuală a 
termenului, de sine stătător şi în relație cu termenul 
înrudit de „antropopatism”, (zz) explorarea abordarilor 
teoretice din arealul stiintelor socio-umane, de la filosofie 
la antropologie si de la psihologie la sociologie, si respectiv 
(zzz) investigarea de factură teologică, scriptural şi 
exegetic deopotrivă, a antropomorfismului în iudaism, 
creştinism si Islam, paşi succedati, într-o forma concluziva, 
de o reevaluare teoretică integrată a antropomorfismului 
în forma unui instrumentar de „categorii analitice” 
indispensabile oricărei abordări metodologic riguroase a 
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termenului, care si-ar propune (inclusiv) investigarea sa 
empirica. 

Ca atare, abordarea acestui capitol este una de profil 
eminamente analitic si ca atare, orientata fiind spre 
intelegere integrata, ea se plaseaza ,,pe transversala” nu 
doar a multiplelor frontiere dintre discipline si directii de 
cercetare (e.g., teologie, filosofie, antropologie, sociologie), 
ci si a delimitarilor dintre varii traditii, scoli de gandire si 
perspective de abordare generala, de regula dihotomica, a 
religiei (e.g., transcendentalism vs. non-transcendentalism, 
substantivism vs. functionalism, esentialism vs. 
reductionism, pozitivism vs. anti-pozitivism, participant vs. 
observator). Totodata, abordarea nu se cantoneazá unei 
anumite exegeze teologice, ci le evalueazà si analizeazá 
secundar pe acestea in cáutarea simultaná a similitudinilor 
si diferentelor dintre ele. 

Dictionary of the History of Ideas, Scribner, New 
York, 1973) la artele vizuale (Ernst Hans Gombrich, Art 
and illusion: a study in the psychology of pictorial 
representation; lectures... Nat. Gallery of Art, Washington, 
1956, Univ. Pr., Princeton, N.J., 1969; Leonard Barkan, 
Nature’s work of art: the human body as image of the 
world, Yale University Press, New Haven, 1975, David 
Freedberg, The power of images: studies in the history and 
theory of response, University of Chicago Press, Chicago, 
1989; Richard D. Zakia, Perception and imaging: 
Photography-A way of seeing, Taylor & Francis, 2013), sau 
de la arheologie (William Y. Adams, On Guthrie's Theory of 
Religion, JSTOR, 1981) la entomologie (Esther J. Hamori, 
When gods were men the embodied God ín biblical and 
Ne-ar Eastern literature, Walter de Gruyter Berlin; New 
York, 2008, p. 26; Norman E. Gary, „Activities and behavior 
of honey bees", in Norman E. Gary (ed.), The hive and the 
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1. Antropomorfism si antropopatism: clarificări 
conceptuale incadrat primei sistematizári teoretice de 
cátre filosoful si istoricul britanic al religiilor James 
Martineau (1805 - 1900) in a sa The Study of Religion: Its 
Sources and Contents***3*°, care distingea trei tipuri de 
reprezentare a divinitàtilor - ca persoana 
(,antropomorfism"), ca fiinţă vie non-umană („bio „sau 
„zoomorfism” 11) şi respectiv ca materie sau substanţă 
(„hilomorfism”) - termenul „antropomorfism” derivă din 
cuvintele greceşti avOpamoc; |,,anthropos”, trad „Om, 
„fiinţă umana”] si poptorj [,morphe", trad ,Formá"]. In 
mod esential, termenul isi identificá in enciclopediile si 
dicționarele contemporane consacrate religiei două 
acceptii majore: una largă, inclusivistá, cealaltă restrânsă, 
exclusivistă, de antropomorfism stricto sensu ca diferențiat 
de ,,antropopatism”. 

În acceptia largă a termenului, sinonimicá probabil 
cel mai fidel cuvântului „personificare”, antropomorfismul 
semnifică atribuirea de către oameni lui Dumnezeu/ 
divinitátii/ divinitatilor a oricăror calitati/ atribute/ 
trásáturi/ însuşiri / caracteristici umane, fie acestea fizic- 
anatomice, psihomentale, atitudinal-comportamentale sau 


344 James Martineau, A study of religion, its sources and contents, The 
Clarendon Press; Macmillan and Co., Oxford; New York, 1888. 

345 E.g., şarpele înaripat Quetzacoatl din mitologia aztecă, cangurul 
totemic la aborigenii australieni, Pegas-ul panteonului grec clasic, sau 
lupul-monstru Fenrir (Fenrirsulfr), care în mitologia germanică se va 
alătura în confruntarea Ragnardk-\i\\x\ gigantilor si îl va devora pe Odin. 
în unele culturi se remarcă variante „teriomorfe”, i.e. reprezentări 
hibride om- animal, precum in Egiptul antic, sau zeii hindusi Hanuman 
(hibrid om-maimuta) sau Varaha (hibrid om-vier). 


actionale**®, in spaţiul imanent şi/sau transcendent?". Fără 


a explora prematur implicatiile de natura psihologica si 
implicit normativá ale insusi termenului-cheie 
,atribuire"?^$ (care sugerează in mod constitutiv o eroare), 
ne márginim aici la mentiunea cà antropomorfismul 
constituie asadar ,genul in cadrul cáruia incarnarea 
reprezintă o specie ?**. 

In acceptia restránsá, de antropomorfism ,propriu- 
zis”, termenul vizează exclusiv corporalitatea fizică 
atribuită divinității (adică menţiuni sau chiar descrieri ale 
formei umane sau ale unor părţi anatomice, e.g., facies, 
nas, ochi, urechi, mâini, picioare, păr) şi se diferenţiază în 
mod specific de „antropopatism”. Termenul din urnă, 
derivat din sus-mentionatul „anthropos” şi verbul nadciv |, 
patheiri, trad. „a suferi'] a fost propus de scriitorul, 
criticul de artă şi filosoful englez John Ruskin (1819 - 


346 V. inter alia: McClintock și Strong în Cyclopaedia of Biblical, 
Theological, and Ecclesiastical Literature (John McClintock, James 
Strong, Cyclopaedia of Biblical, theological, and ecclesiastical literature, 
Baker Book House, Grand Rapids, 1968, p. 253; Franck B. Jevons, 
,Anthropomorphism", in James Hastings, John A. Selbie, Louis H. Gray 
(ed.), Encyclopaedia of religion and ethics, vol. |, T. & T. Clark; Scribner, 
Edinburgh; New York, 1908, p. 573; Raphael Jehudah Zwi Werblowsky, 
,Anthropomorphism", p. 316; Lee W. Bailey, , Anthropomorphism", p. 
47; Adele Berlin, „Anthropomorphism”, în Adele Berlin (ed.), The Oxford 
dictionary of the Jewish religion, Oxford University Press, New York, 
2011, p. 54. 
347 în exprimarea lui L.W. Bailey (Lee W. Bailey, , Anthropomorphism", 
p. 47), , beyond and in the world", in sensul in care antropomorfismul 
apare atât în teologii cu referential transcendent, ceresc, cât si în religii 
naturaliste imanente (e.g., figurile Kachinas la Hopi si alte triburi 
amerindiene), uneori chiar intr-o combinatie, precum zeita babiloniana 
a fertilitátii Ishtar, care isi petrece o parte din timp in ceruri si descinde 
lumea subteraná a mortii. 
348 Termen generalizat in definitiile de specialitate si identificándu-si 
ca sinonime mai rar uzitate cuvintele ,reprezentare", ,proiectie", 
„portretizare”, ,conceptualizare" sau „imaginare”. 
349 Jacob Neusner, The incarnation of God: the character of divinity in 
formative Judaism, 1988, p. 11. 
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1900) *° si semnificá atribuirea de elemente de ordin 
psihomental, precum emotii si sentimente, de la iubire la 
urá si de la bucurie la tristete??!, si/ sau abilitáti si facultáti 
mentale??? „distinctiv umane [precum] capacitatea de 
discernamant, adoptarea de decizii si alegeri rationale, 
abilitatea de a urmări scopuri pe termen lung" ??3), 
Distincția morfism-patism nu este pur formală, în 
condiţiile în care toate cele trei texte sacre fundamentale 
din monoteism conţin menţiuni ale ambelor categorii, ci 
comportă implicaţii de substanţă. Astfel, cele mai multe 
exegeze teologice din iudeo-creştinism şi Islam deopotrivă 
admit (sau, minimalist, cel puţin nu resping) 
antropopatismul, însă repudiazá antropomorfismul ad 
litteram, intr-un spectru intins de la minime nuantari si 
reinterpretări in cheie simbolică la ostracizarea sa 
integrală si vehementa***. In baza acestei observaţii se 
prefigureaza asadar doua categorii analitice dihotomice 


350 împreună cu sinonimul „the pathetic fallacy", pentru a desemna 
procedeul unor scriitori de a atribui naturii emotii sau cruzime (apud 
Zulfiqar Aii Shah, Anthromorphic Depictions of God: the Concept of God 
in Judaic, Christian and Islamic Traditions: Representing The 
Unrepresentable, HIT, London; Washington, 2012, p. 25. 

351 Esther J Hamori, When gods were men the embodied God in 
biblical and Near Eastern literature, p. 26; Adele Berlin, 
,Anthropomorphism", p. 54. 

352 James Barr, Theophany and anthropomorphism in the Old 
Testament, 1959, p. 31. 

353 Edward LaBoeme Cherbonnier, „The Logic of Biblical 
Anthropomorphism", Harvard Theological Review, vol. 55, nr. 3, iulie 
1962, p. 187. Antropopatismul fiind recognoscibil ca atare în uzul de 
pronume personale si verbe precum ,a avea/a poseda", ,a iubi", ,,a 
judeca", ,a promite", sau ,a ierta" (ibid.). 

354 în aceeași manieră în care, în afara sferei ecleziastice, eruditul 
arabist Francis William Newman (1805-1897) de pildă aprobaatribuirea 
lui Dumnezeu a unei „minţi care ne înţelege și a unui suflet care ne 
iubește” ca „esenţă a religiei”, însă califica orice referire în termeni 
decorporalitate fizică, precum „mâini”, ,fatá", etc., drept „puerilitate 
antică” și a „superstiție pernicioasă” (apud Stewart Guthrie, „A 
Cognitive Theory of Religion”, Current Anthropology, vol. 21, nr. 2, 
aprilie 1980, p. 184. 


ale antropomorfismului stricto sensul pe de o parte 
antropomorfism ad litteram, propriu-zis vs. antopomorfism 
simbolic, respectiv antopomorfism primar vs. secundar. 

Prima dihotomie foloseşte un criteriu semiotic, 
investighează semnificația  referirilor la divinitate 
formulate antropomorfist si disociazá teoretic intre (a) pe 
de o parte cazuri de corporalitate literalá, cát se poate de 
fizica, iar pe de alta parte, (b) ca varianta preferata a 
teologilor si multor filosofi, antropomorfism simbolic, 
metaforic, alegoric, in care referirile scripturale la 
corporalitatea divină se impun a fi interpretate într-o cheie 
simbolică, de „limbaj al imaginaţiei”) 21 „pentru a denota 
acea figură de stil' 11 prin care lui Dumnezeu îi sunt 
atribuite însuşiri umane. In această cheie, ,ochii" lui 
Dumnezeu ar semnifica de fapt cunoaşterea Si 
atentivitatea Sa, „braţul” s-ar referi la puterea şi forţa Sa 
incomensurabile, ,urechile" i-ar simboliza providenta, 
magnanimitatea etc.23. 

A doua dihotomie, referitoare la sursa şi operatorul 
antropomorfizarii, se bazează pe distincţia propusă de R.J. 
Zwi Werblowsky în Enciclopedia editată de Mircea Eliade, 
între (a) un antropomorfism „primar”, care se referă la „un 
nivel simplu, naiv, necritic (sau precritic) de imaginaţie 
imediată, concretă, masivă şi mitologică” şi respectiv (5) 
un  antropomorfism  „secundar”, „mai dogmatic şi 
deliberat”, care „reflectă nu conştiinţa religioasă, ci o 
poziţie dogmatică” de interpretare literală a mentiunilor 
antropomorfe24. 

21 Adele Berlin, , Anthropomorphism", p. 54. 

22 John McClintock, James Strong, Cyclopaedia of 
Biblical, theological, and ecclesiastical literature, p. 253. 

23 James Barr, Theophany and anthropomorphism in 
the Old Testament, Moses Maimonides, The guide of the 
perplexed., traducere de Shlomo Pines, University of 
Chicago Press, Chicago, 1963; Jewish virtual library, 2008; 
American-Israeli Cooperative Enterprise, Chevy Chase, 
MD, 2008, http://www.jewishvirtuallibrary.org/index.html, 
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data accesári 10 august 2015; J. Samuel Preus, 
,Anthropomorphism and Spinoza's Inovations”, Religion, 
vol. 25, nr 1, 1 ianuarie 1995; Lee W. Bailey, 
,Anthropomorphism", pp. 49 - 50; Adele Berlin, 
,Anthropomorphism", p. 54. In aplicarea a ceea ce L.W. 
Bailey numeste ,argumentul analogiei", o perspectiva de 
pilda dominanta in romano-catolicism in forma analogia 
entis („analogia  Fiinţei”), in  siajul gândirii lui 
PseudoDionisie Areopagitul in secolul al VII-lea: imaginile 
umane sunt analogii, imagini proportionale ale misterului 
vast al Fiintei, care consecutiv poate fi reprezentat si 
cunoscut numai analogic si partial (Lee W. Bailey, 
,Anthropomorphism", p. 50). 

24 Raphael Jehudah Zwi Werblowsky, 
,Anthropomorphism", p. 317. Acestei a doua categorii- 
dihotomie i se incadreazá astfel si observatia faptului cá, in 
pofida inconoclasmului dominant, incepand de la chiar 
Decalogul iudeo-crestin si pana la eliminarea icoanelor si 
statuilor antropomorfe în consecinţa Reformei, 
personificările divinității rămân extrem de pervazive, chiar 
şi între teologii sofisticati (e. g, Dumnezeu ca luptător, 
eliberator, rege, judecător, milos, patern), tributar unui 
„antropomorfism inconştient” (Lee W. Bailey, 
„Anthropomorphism”, pp. 49, 50), „pervaziv' şi 
„indispensabil” (WJ. Duggan, ,Anthropomorphism”, in P. K 
Meagher, Thomas C O'Brien, Consuelo Maria Aherne (ed.), 
Encyclopedic dictionary of religion, Sisters of St. Joseph of 
Philadelphia; Corpus Publications, Philadelphia, Pa; 
Washington, D.C., 1979, p. 195). Cea din urma forma, care 
nu-i ocoleste nici pe filosofi si nici pe oamenii de stiinta, 
explica de ce, in pofida efectului rationalizant al gandirii 
moderne, ,unele forme, in general considerate inofensive, 
supravietuiesc” (Stewart 

2. Antropomorfismul divin in dezvoltarea istorica a 
stiintelor socioumane 

Studiat si dezbatut inca de la inceputurile teologiei 
sistematizate, iar in paralel tema de interes major pentru 
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filosofi de circa douà milenii si jumátate, antropomorfismul 
divin reprezintá, dupá cum aminteam introductiv, un obiect 
de studiu par excellence transdisciplinar. In ultimele 
secole, pe masura formalizarii stiintelor socio-umane, lui i 
S-a consacrat o literatura spectaculoasa in cantitatea si 
simultan diversitatea sa, plasata in epoca recenta la 
confluenta a varii discipline, curente si directii de 
cercetare care impartasesc determinativul ,a (1) religiei": 
filosofia religiei, istoria religiei, antropologia religiei, 
sociologia religiei, psihologia religiei, ş.a.m.d. 

In filosofia europeană, tonul cvasiunanim critic al 
reflectiilor despre antropomorfism debuteazá, intre numele 
ilustre, cu Francis Bacon (1561 - 1626), care descifra 
identificarile cauzale operate de oameni ca fiind legate mai 
degrabá de natura umaná decat de cea a universului si 
consecutiv repudia antropomorfismul divin ca simplu 
produs al mentalului uman, aidoma rationalistului Baruch 
Spinoza (1632 - 1677) 25. 

La un secol distanta, iluminist empirist David Hume 
(1711 - 1776) sesiza preocuparea oamenilor de a descifra 
pe baza propriei imaginatii acele „cauze necunoscute” care 
ne guvernează si enunta, elocvent: „Există o tendinţă 
universală a oamenilor de a concepe toate fiinţele ca pe ei 
înşiși şi de a transfera asupra fiecărui obiect calităţi cu 
care suntem familiarizați îndeaproape şi de care suntem 
intim conştienţi” 26. 

În spaţiul cultural german, Immanuel Kant (1798 - 
1857) respingea teza lui Hume că antropomorfismul şi 
teismul ar reprezenta două realităţi inseparabile, însă 
aproba observaţia sa privind nocivitatea primului asupra 
celui din urmă27, în timp ce Ludwig Feuerbach (1804 - 
1872) formula, în epoca romantismului german, una din 
cele mai virulente critici împotriva antropomorfismului, pe 
care îl considera o proiecţie mentală, o deificare a insesi 
naturii umane28. Pentru Feuerbach, Dumnezeu este 
implicit „natura internă a omului ca fiinţă externă 
obiectivă, iar 


Guthrie, Faces in the clouds a new theory of religion, 
pp. 152, 176), iar antropomorfismul „moare greu” (Leslie A 
White, The science of culture, p. 183). 

25 Apud L Samuel Preus, ,Anthropomorphism and 
Spinoza's Inovations", Religion, vol. 25, nr. 1, 1 ianuarie 
1995 si Zulfiqar Ali Shah, Anthromorphic Depictions of 
God, p. 4. 

26 David Hume, The natural history of religion, 
Stanford University Press, Stanford, Calif., 1957, pp. 28 - 
29, 29 - 30. 

27 Apud Esther J. Hamori, When gods were men the 
embodied God ín biblical and Ne-ar Eastern literature, p. 
49. 

28 Gilbert Harman, Thought, Princeton University 
Press, Princeton, N.J, 1974, p. vii; Ludwig Feuerbach, 
Lectures on the essence of religion., Harper & Row, New 
York, 1967, p. 17. 

Antropomorfismul | divin ín monoteism: spre 
clarificarea unui concept-categorie gandirea religioasá o 
„contemplare imediată, involuntară si inconstienta a 
naturii umane ca alta natură distincta’*°, într-un 
rationament care conduce implacabil spre concluzia ca nu 
omul este creat „după chipul şi asemănarea” divinității, ci 
invers, „zeii au fost plásmuiti după imaginea oamenilor”556. 
Perspectiva, preluată ulterior şi fundamentată teoretic de 
psihologia cognitivă, şi-i mai revendică între numele de 
sonoritate din epocă pe neokantianul Friedrich Albert 
Lange (1828 - 1875) şi pe mai cunoscutul său discipol 
Friedrich Nietzsche (1844 - 1900), cel din urmă cu o 
versiune radicală?” a ceea ce Guthrie?’ numeşte 


355 Ludwig Feuerbach, The essence of Christianity, Harper, New York, 
1957, p. 213. 

356 Lee W. Bailey, „Anthropomorphism”, p. 47. 

357 George J. Stack, „Nietzsche and Anthropomorphism”, Critica: 
Revista Hispanoamericana de Filosofia, vol. 12, nr. 34, 1980. 

358 Stewart Guthrie, Faces in the clouds a new theory of religion, p. 
65. 


perspectiva ,confuziei"???, in acelaşi sens in care in 


perioada interbelica Rabindranath Tagore (1886 - 1941) 
postula cá ,toate religiile" ,sunt nu despre un Dumnezeu 
de forta cosmicá, ci mai degrabà despre Dumnezeul 
personalităţii umane®™. 

In diferentierea specifica a genului proxim, filologii 
cu aplecare asupra temei s-au raliat de regulà pozitiei 
filosofilor, incepand cu Michel de Montaigne (1533 - 1592), 
in a cárui opinie critica, ,lucrurile cele mai putin 
cunoscute sunt cele mai potrivite pentru a fi deificate", 
insá ,a fi fácut zei de conditia noastrá, [...] a le fi atribuit 
dorintà, supárare, razbunare, cásátorie, genealogie, iubire 
si gelozie, membrele si oasele noastre, pulsiunile si 
plácerile noastre, mortile si funeraliile noastre - aceasta 
trebuie sa fi venit dintr-o remarcabila intoxicare a 
inteligenţei umane'?9?!', Similar, scriitorul si filosoful 
Bernard Le Bovier de Fontenelle (1657 - 1757) studia 
modalitatea în care în mitologiile clasice se încearcă a fi 
explicate prin analogie?9?, pentru ca Johann Wolfgang 
Goethe (1828 - 1875) sá conchidá cá oamenii nu isi 
constientizeazà pronuntata tendinta spre 
antropomorfizare?85, 


359 Din multiplele abordári ale problematicii cognitive formulate din 
afara psihologiei, vezi, de pildá - in afará de Stewart E. Guthrie (1980), 
si antropologul P. Boyer (1994), sau filosoful G. Harman, care 
circumstantiaza similar antropomorfismul ca derivat nevoii umane de 
augmentare a coerentei perspectivei ontologice - Gilbert Harman, 
Thought, Princeton University Press, Princeton, N.J., 1974, p. vii. 

360 Rabindranath Tagore, The religion of man: being the Hibbert 
lectures for 1930, Macmillan Co., New York, 1931, pp. 16-17. 

361 Michel de Montaigne, The complete essays of Montaigne, 
traducere de Donald Murdoch Frame, Stanford University Press, 
Stanford, Calif., 1958, p. 383. 

362 Apud Stewart Guthrie, Faces in the clouds a new theory of religion, 
p. 68. 

363 Apud Stewart Guthrie, „Anthropomorphism: A Definition and a 
Theory", in Robert W Mitchell, Nicholas S Thompson, H. Lyn Miles (ed.), 
Anthropomorphism, Anecdotes and Animals, State University of New 
York Press, Albany, NY, 1997, p. 51. 


In sfarsit, in nisa formalizata a filosofiei religiei, 
consensul genului proxim filosofic se dilueaza într-o 
varietate de poziţii, de la pledoaria proantropomorfa a lui 
Edmond  Labeaume Cherbonnier (1962, 1978) la 
promovarea,  ,teismului sofisticat” si respingerea 
antropomorfismului primar şi rudimentar de către Richard 
G. Swinburne (1977), sau de la respingerea criticii anti- 
antropomorfiste de către Kai Nielsen (1977) la 
problematizarea „Dumnezeului personal” în parametrii 
„teologiei filosofice” propuse de către Vincent Brümmer38 
(1992). 

În afara filosofici, istoria religiilor are meritul de a fi 
contextualizat şi sistematizat problematica 
antropomorfismului divin la scară istorică şi totodată şi în 
afara frontierelor monoteismului: mitul cosmogonic 
transcultural al Tatălui-Cer şi Mamei-Pământ şi importanţa 
crucială a reprezentărilor antropomorfe la culturile 
primitive şi subsecvent logic a sacrificării rituale pentru a 
le face pe plac zeilor reprezentaţi ca având aceleaşi afecte, 
pulsiuni şi sentimente precum oamenii39; antropo -, zooşi 
teriomorfismul Egiptului antic; Panteonul integral 
antropomorf al Greciei Antice40 şi clasica dispută dintre 
stoici si epicurieni41; Roma antică si /amentatio-ul lui 
Cicero (106 - 43 BCE) despre ,mierea otrávità a poetilor, 
care ne oferá zei inflácárati de furie sau nebunie si pasiune 
si ne fac spectatorii rázboaielor lor" 42; dezbaterile dintre 
maniheisti si  opozantii lor43 sau cele din faza 
crestinismului timpuriu, reproducánd exegeza Sfantului 
Augustin44 

w45 

sau controversa ongenista. 

38 Vincent Brümmer, Speaking of a personal God: an 
essay in philosophical theology, Cambridge University 
Press, Cambridge [England]; New York, NY, USA, 1992. 
Autorul face o propunere interdisciplinará menită sa 
reconcilieze intre abordarea catehista si experientialista a 
credinciosului si abordarea observatoare, filosoficá, a 
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nepracticantului, pe care Brummer le considera 
complementare epistemologic. 

39 James Barr, Theophany and anthropomorphism in 
the Old Testament., p. 32; Jewish virtual library, 2008; Lee 
W. Bailey, ,Anthropomorphism”; Adele Berlin, 
„Anthropomorphism”. 

40 Gilbert Murray, Five stages of Greek religion, 
Doubleday, Garden City, NY, 1955, p. 9. 

41 Knut Kleve, ,On the beauty of God. A discussion 
between Epicurians, Stoics and Sceptics”, Symbolae 
Osloenses, vol. 53, nr. 1, 1 ianuarie 1978; Edward L. 
Schoen, ,Anthropomorphic Concepts of God”, Religious 
Studies, vol. 26, nr. 1, martie 1990. Xenofan (570 - 470 
BCE) postuleaza, de pilda, cà ,Dumnezeu este unul, cel 
mai mare intre zei si oameni, si in niciun fel ca muritorii, 
nici in trup si nici in minte" (apud Binyamin Abrahamov, 
Cásim ibn Ibraham, Anthropomorphism and interpretation 
of the Qu Inn in the theology of al-Qàsim ibn Ibráhám: 
Kitab al-Mustarshid, E.J. Brill, New York, 1996, p. 1) si isi 
imagineazá ironic cum, in scenariul inzestrarii lor cu 
capacitatea reprezentarii grafice, caii ar desena zei cu 
coama si coada, boii si-ar reprezenta proprii zei aidoma lor, 
etc. (Edward L. Schoen, ,Anthropomorphic Concepts of 
God"). 

42 Apud Lee W. Bailey, , Anthropomorphism'", p. 47. 

43 Sarah Stroumsa, Gedaliahu G. Stroumsa, „Aspects 
of Anti-Manichaean Polemics in Late Antiquity and Under 
Early Islam", Harvard Theological Review, vol. 81, nr. 1, 
ianuarie 1988. 

44 Carl W. Griffin, David L. Paulsen, , Augustine and 
the corporeality of God", Harvard Theological Review, vol. 
95, nr. 1, ianuarie 2002. 

45 Elizabeth A Clark, The Origenist controversy: the 
cultural construction of an early Christian debate, 
Princeton University Press, Princeton, N.J., 1992. 

Sub incidenta directa a relevantei temei, vizand 
importanta cruciala a rolului imaginatiei in perceptie si 
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cognitie si a reprezentării antropomorfismului ca 
modalitate de a identifica/ atribui sens ambientului, arealul 
disciplinelor psihologice i-a consacrat antropomorfismului 
divin, la randul sáu, o varietate impresionanta de cercetari 
teoretice si empirice. 

Deschizand ex abrupto seria preocupărilor 
sistematice in aceasta directie, Sigmund Freud (1856 - 
1939) integreaza interpretarea antropomorfismului divin 
conceptiei sale psihanalitice mai cuprinzatoare asupra 
religiei ca mare „amăgire”, ca  ,iluzie" posibil de 
,vindecat” pe canapeaua terapeutului, caracteristica fazei 
infantile a umanitatii si de abandonat dupa depasirea 
acesteia®™. In  cadrul acestei reprezentări, Freud 
elaboreaza o explicatie masiv tributara ideatic conceptiei 
filosofice a lui Feuerbach a antropomorfismelor ca proiectii 
simbolice ,infantile", discordante realităţii**5, ale dinamicii 
psihice interne, ca de pildă extrapolarea figurii paterne din 
complexul oedipian la nivel social (e.g., figura învățătorul), 
mitologic (răufăcătorul malefic) sau religios (Dumnezeu). 
Ca o consecinţă benefică a acestor proiecţii involuntare, 
oamenii ar putea astfel să „respire linistiti [si] să se simtă 
ca acasă”3% în raport cu forţele impersonale şi destinele 
altminteri inefabile, intangibile şi incomprehensibile, iar 


364 Karen Armstrong, A History of God: The 4,000-Year Quest of 
Judaism, Christianity and Islam, Ballantine Books, New York, 1994, p. 
357. 

365 în aprecierea formulată în Civilization and Its Discontents (1930): 
“The whole thing is so patently infantile, so incongruous with reality’, 
that to one whose attitude to humanity is friendly it is painful to think 
that the great majority of mortals will never be able to rise above this 
view of life". Apud Robert Coles, The spiritual life of children, Houghton 
Mifflin, Boston, 1990, Edward La Boerne Cherbonnier, „In Defense of 
Anthropomorphism", tn Truman G Madsen (ed.), Reflections on 
Mormonism: Judaeo-Christian parallels: papers delivered at the 
Religious Studies Center symposium, Brigham Young University, March 
10-11, 1978, The Religious Studies Center, Provo, Utah; Salt Lake City, 
1978, p. 156.) 

366 in original: "then we can breath freely, can feel at home in the 
uncanny..." (ibid.) 


zeii antropomorfi si-ar asuma o sarcina tripla: exorcizarea 
terorilor naturii, reconcilierea oamenilor cu cruzimea 
sorții, respectiv compensarea suferințelor şi 
privaţiunilor**. 

În afara psihanalizei, din direcţia psihologiei 
experimentale, Theodule-Armand Ribot (1839 - 1916) 
împărtăşește poziţia lui Freud, mai puţin natura (în) 
evitabilă a fenomenului, apreciind că „omul atribuie 
scopuri, voinţă şi cauzalitate similare celor proprii tuturor 
acţiunilor si reactiunilor din jurul sáu'?9?, Comparativ, 
psihologii dezvoltării (e.g., Jean Piaget (1896 - 1980)) 
adoptă o poziţie ne-normativă şi studiază descriptiv 
tendinţa animistá a copiilor de a considera obiectele 
materiale ca vii şi conştiente, tendinţă caracteristică 
stadiul de nediferentiere fizic-psihic?9?, şi converg in a 
considera antropomorfismul ca element constitutiv al 
psihicului uman. 

Firesc, contribuţia teoretică principală în studiul 
antropomorfismului provine actualmente din direcţia 
psihologiei cognitive, în forma unor cercetări precum cele 
propuse de Lazarus (1984), Boyer (1994), Pascal Boyer 
(1994), sau Barrett şi Keil (1996), care investighează 
tendinţa umană de a-i atribui divinității dualist atât 
trăsături „naturaliste”, similar unei „fiinţe sensibile”, cât şi 
proprietăţi cert non-naturaliste. 

În sfârşit, şi mai „specializat”, psihologia religiei 
tratează contemporan tema antropomorfismului divin ca 
pe un model contrapus celui impersonal de „spirit” / „forţă 
vitală” / „putere superioară”. Sub acest aspect, antinomia 
personal-impersonal corespunde diferentierii consacrate 
dintre religiozitate (tradiţională, ca mai degrabă obiectivă, 
referential extrinsecá, adecvată mai ales definiţiilor 


367 Sigmund Freud, The future of an illusion, traducere de James 
Strachey, Norton, New York, 1975, pp. 20-21,24. 

368 Apud Stewart Guthrie, Faces in the clouds a new theory of religion, 
p. 63. 

369 Robert Coles, The spiritual life of children. 


substantive, exprimata in practicá (comportament), si 
orientatá spre si manifestatà mai ales in cadrul institutiei 
de cult) si spiritualitate (moderna, ca mai degraba 
subiectivà, referential intrinsecá, adecvatá mai ales 
definiţiilor funcționale, exprimată predominant in 
dimensiunea credinte si cantonata nivelului individual de 
analiza) 379971. In aceasta nişă disciplinară, opiniile diverg 
semnificativ chiar in privinta naturii si insasi existentei 
divinitatii ca referent in constructia ,spiritualitátii": in linia 
propusa de Wullf63, Spilka et al. (2003) considera ca una 
din trasaturile specifice ale spiritualitatii contemporane 
rezidă tocmai în absenţa unui reper divin ca obiect 
referential transcendent în afara eului, in timp ce, 
opozabil, T. Armstrong identifică in fenomenologia 
spiritualităţii în mod explicit „prezenţa unei relaţii cu o 
Putere Superioară”32, Peteet subliniază aproape identic 
non-antropomorf ideea ,relatiei cu o fiinţă supremă”*%5, iar 
Zinnbauer et al. asociază spiritualitatea cu „apropierea 


370 Vezi de pildă: Kenneth I. Pargament, „The Psychology of Religion 
and Spirituality? Yes and No", The International Journal for the 
Psychology of Religion, vol. 9, nr. 1, 1 ianuarie 1999; Peter C. Hill et al., 
„Conceptualizing Religion and Spirituality: Points of Commonality, Points 
of Departure", Journal for the Theory of Social Behaviour, vol. 30, nr. 1, 
1 martie 2000; P. Scott Richards, Allen E Bergin, A spiritual strategy for 
counseling and psychotherapy, American Psychological Association, 
Washington, DC, 1997; Hans Stifoss-Hanssen, ,Religion and Spirituality: 
What a European Ear Hears", The International Journal for the 
Psychology of Religion, vol. 9, nr. 1, 1 ianuarie 1999; sau Paul Mallery, 
Suzanne Mallery, Richard Gorsuch, ,,A Preliminary Taxonomy of 
Attributions to God", The International Journal for the Psychology of 
Religion, vol. 10, nr. 3, 1 iulie 2000. 

371 David M Wulff, Psychology of religion: classic and contemporary, 
John Wiley & Sons, New York, 1997, p. 7. 

372 Tonya D. Armstrong, ,Exploring spirituality: the development of 
the Armstrong measure of spirituality (AMOS)", MA Thesis, University of 
North Carolina at Chapel Hill, 1994, p. 3. 

373 John R. Peteet, , Approaching spiritual problems in psychotherapy: 
A conceptual framework", Journal of Psychotherapy Practice & Amp. 
Research, 1994, p. 237. 


fata de Dumnezeu”?”*. 

Revendicându-se ideatic de la scrieri filosofice 
precum cele menţionate şi aplicând frecvent instrumente 
metodologice din arealul psihologiei, antropologia 
reprezintă o altă sursă consistentă si, in majoritatea 
covársitoare a cazurilor, de tonalitate critică, uneori 
virulentă, de studii dedicate antropomorfismului divin. 

Teza incontestabil dominantă în interiorul disciplinei 
ar putea fi surprinsă de exprimarea lui Claude Lévi-Strauss 
- „religia constă într-o umanizare a legilor naturale”?75, in 
continuitatea tradiției de gândire inaugurate de Edward B. 
Tylor (1832 - 1917), părintele-fondator al antropologiei 
culturale, în a cărui convingere religia este inerent şi 
intrinsec antropomorfa”. Această teză, reîncadrată 
transdisciplinar de către L.W. Bailey „argumentului 
dispensabilitátii^?"" antropomorfismului, este exprimată 
grăitor în antropologie de către, de pildă, Franz Un Boas 
(1858 - 1942), care evalua religiile ca pe „dezvoltări 
dogmatice” ale antropomorfismului???, sau de către Leslie 
A. White (1900 - 1975), care postula că „omul se 
proiectează inconştient in lumea externă, descriind-o si 
interpretând-o in termenii propriilor sale procese psihice” 


374 Brian J. Zinnbauer, Kenneth I. Pargament, Allie B. Scott, „The 
Emerging Meanings of Religiousness and Spirituality: Problems and 
Prospects”, Journal of Personality, vol. 67, nr. 6, 1 decembrie 1999, p. 
899. 
375 Claude Lévi-Strauss, The savage mind, p. 221. 
376 Apud Gustavo Benavides, „Cognitive and Ideological Aspects of 
Divine Anthropomorphism”, Religion, voi. 25, nr. 1, 1 ianuarie 1995; 
Robert A. Segal, ,Tylor's Anthropomorphic Theory of Religion”, Religion, 
vol. 25, nr. 1, ianuarie 1995. 
377 in fapt, o perspectivá care considera antropomorfismul ca 
inevitabil, dar nenecesar, întrucât ar reprezenta „regresia desuetá, 
distorsionantă și primitivă a copiilor, poeţilor și nebunilor”, 
necesarmente de înlocuit de „metoda științifică”, singura capabilă să 
ofere cunoaștere reală și obiectivă (Lee W. Bailey, 
„Anthropomorphism”, p. 48.) 
378 Apud Stewart Guthrie, Faces in the clouds a new theory of religion, 
p. 178; Zulfiqar AU Shah, Anthromorphic Depictions of God, p. 17. 
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si consecutiv dezavua antropomorfismul ca pe o filosofie 
„primitivă si nestiintifica”, chiar nocivă, întrucât falsa 
cunoaştere ar fi mai periculoasă decât ignoranta???. 

Fără a epuiza enumerarea posibilă, într-o notă 
discordantă in sensul în care tinde să considere 
antropomorfismul ca inevitabil, dar totodată si necesar380, 
antropologul britanic Stewart Elliott Guthrie şi-a propus 
fundamentarea unei teorii cognitive a religiei (1980) şi a 
elaborat consecutiv (1993) o perspectivă asupra 
antropomorfismului încadrată la nivelul teoretic superior 
de cuprindere paradigmei intelectualiste/ rationaliste/ 
cognitive asupra religiei??!, căreia îi identifică istoric drept 
adepţi pe Bernard Fontenelle, David Hume, Herbert 
Spencer Edward B. Tylor, Claude Lévi-Strauss, sau 
filosoful Ian Charles Jarvie. Din această perspectivă, 
respectând genul proxim al poziţiei antropologilor, 
antropomorfismul ar reprezenta mai mult decât o simplă 
matrice a religiei; în fapt, religia în sine ar fi un tip de 
antropomorfism, deservind simplificarea, stabilizarea şi 
ordonarea cognitivă. Practic, „religia este antropomorfism" 
64, chiar dacă într-o formă mai generalizată, sistematizată 
şi integrată. 

In sfârşit, în sociologia religiilor, tema delimitată 
precis a antropomorfismului divin îşi identifică mai puţine 
cercetări de sine-stătătoare, fiind abordată în general ca 
parte integrantă a dezbaterii secularizării, mai ales la 


379 Leslie A White, The science of culture, pp. 64, 163, 400-401. 
380 Și încadrat conform în taxonomia lui Bailey, perspectivei 
,hecesariste", care considera antropomorfismul ca parte funcţională 
integrantă și simultan necesară a percepţiei, cunoașterii și, implicit, a 
religiei, furnizând un cadru cognitiv organizat, benefic și necesar în 
minimizarea haosului și fricii (i.e. stabilitate, plauzibilitate și coerență 
cognitivă) (Lee W. Bailey, „Anthropomorphism”, p. 49). 

381 Alături de precedentele două: perspectiva emotionalitátii, a 
irationalitátii, a wishfulfil- Iment-u\ui, susținând că oamenii creează 
religia pentru a-și atenua emoţiile și temerile (perspectivă căreia 
Guthrie îi asociază pe Spinoza, Hume, Feuerbach, Marx, Malinowsky, 
sau Freud), respectiv cea social-fimctionalista, fundamentată de 
Durkheim și interpretând 


nivelul individual (,micro") de analizá al credintelor ca 
dimensiune subiectivà a religiozitatii. In acest sens, se 
cuvine remarcat, sociologii religiei nu opereaza ca regula 
generală cu noţiunea ,antropomorf, precum celelalte 
comunităţi academice si de cercetare, preferând 
alternativa incomplet suprapusă semantic de „Dumnezeu 
ca persoana”. Asociind realitatea desemnatà de aceasta 
sintagma religiozitátii traditionale, canonice si orientate 
spre institutia de cult, si contrapunandu-i modelul de 
divinitate impersonala, reprezentată ca „putere 
superioară”, „spirit” sau „forţă vitală”, ca expresie a 
,individualizári" contemporane a credințelor in afara 
sferei de control a autorităților religioase, adepții teoriilor 
par sa fi decretat inca din anii '90 declinul credinței in 
reprezentările antropomorfe ale divinității în monoteism, 
abrahamice65, sub efectul rationalizárii (în tradiția 
,dezvrájirii lumii” dezvoltate de Weber) si deci ca expresie 
a secularizarii: 

„Înlăturarea cu succes de către ştiinţă a tuturor 
felurilor de antropomorfism din gândirea noastră a 
transformat conceptul traditional de Dumnezeu ca 
persoană într-o credinţă în o forţă vitală, în o putere de 
spirit, iar aceasta a promovat treptat şi agnosticismul şi 
ateismul, ceea ce explică declinul pe termen lung al 
practicilor religioase” 66. 

religia ca îndeplinind funcţia esenţială a stabilizării şi 
asigurării ordinii sociale (Stewart Guthrie, Faces in the 
clouds a new theory of religion. 

64 Ibidem, pp. 178, 200. 

65 Steve Bruce, God is Dead: Secularization in the 
West, 1 edition, Wiley-Blackwell, Malden, MA, 2002, p. 
208; Kirsi Tirri, Religion, spirituality and identity, Peter 
Lang, Bern, 2006; Karel Dobbelaere, ,Toward and 
Integrated Perspective of the Processes Related to the 
Descriptive Concept of Secularization", in William H 
Swatos, Daniel V. A Olson (ed.), The secularization debate, 
Rowman & Littlefield Publishers: Co-published with the 
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Association for the Sociology of Religion, Lanham, MD, 
2000, p. 32; Karel Dobbelaere, Wolfgang Jagodzinski, 
,Secularization and Church Religiosity", in Jan W. van 
Deth, Elinor Scarbrough (ed.) The impact of values, 
Oxford Univ. Press, Oxford; New York, 1995, pp. 210 - 214. 

66 Karel Dobbelaere, Liliane Voye, „Roman 
Catholicism: Universalism at Stake", in Roberto Cipriani 
(ed.), Religions sans frontiéres?: present and future trends 
of migration, culture, and communication: atti della 
Conferenza internazionale promossa dall'Université degli 
Studi di Roma, La Sapienza, 12 - 16 luglio 1993., 
Dipartimento per l'informazione e 1 editoria. 

Evitand o incursiune in detalii ce exced obiectul 
prezentului capitol - si acceptand chiar reprezentarile 
impersonale ale divinitatii ca expresie a fenomenului 
contemporan al spiritualitatii difuze, holiste, in mare 
másurá eterodoxe - ma limitez in acest punct la un apel la 
prudenţă in adoptarea necriticá a unor asemenea 
asertiuni, din cel puţin două motive, unul de ordin empiric, 
celălalt conceptual, dar cu implicaţii practice nu mai puţin 
semnificative. 

În primul rând, o abordare empirică la scala 
întregului continent european şi acoperind diacronic 
ultimele două decenii nu confirmă decât parţial teza, şi 
doar pentru spaţiul vest-european, unde procentul mediu 
national al respondentilor crezând într-un „Dumnezeu ca 
persoaná" a scázut totusi nesemnificativ intre datele 
conventionale 1990 si 2008 de la 42 la 39%. Pe acelasi 
interval, s-a inregistrat o crestere la fel de putin 
semnificativa statistic a credintei intr-o divinitate ca spirit 
sau fortá vitala de la 33, 2 la 34, 1%, in timp ce in Europa 
centralestica, cresterea categoriei din urma de doar 2, 7% 
(de la 33, 5 la 36, 2) rămâne net devansată de creşterea 
corespunzătoare a categoriei de credinţă considerate 
canonice de la 26, 4 la 32, 4%. In plus, in tabloul general, 
in Vest declinul credintei intr-un Dumnezeu personal s-a 
desfasurat prioritar in favoarea ateismului, nu a unor 
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credinţe  eterodoxe, iar in Europa central-estică, 
revitalizarea religioasa hibrida din anii '90 pare sa se fi 
estompat in ambele componente, canonicá si eterodoxá, pe 
parcursul anilor '200067. 

In al doilea rând si realizând legătura directă cu 
secţiunea următoare a capitolului, se cuvine accentuat că 
sintagma „Dumnezeu personal” (sau alternativa 
„Dumnezeu ca persoană”) constituie o noţiune extrem de 
vagă - şi regretabil de puţin teoretizată - în sociologie. 
Totodată, ea rămâne practic neexplicatá respondentilor 
unor sondaje de opinie, care pot teoretic atribui o 
pluralitate de sensuri sintagmei cuprinse în întrebare, 
sintagmă suprapusă doar parţial, într-o măsură 
nesemnificativă şi totodată neaproximabilă, conceptului 
mult mai riguros, dar simultan extrem de complex, de 
„antropomorfism” divin în exegeza teologică (v. infra) şi în 
variile sale categorii analitice decelabile în abordarea 
transdisciplinara: primar sau secundar, literal sau 
simbolic, morfist sau patist, ca subiect sau relational (i.e. 
rugaciune si in genere relatie personala cu Dumnezeu), 
explicit sau vag-implicit, in starea de veghe sau de vis, 
direct sau intermediat (de îngeri sau alte entităţi 
supranaturale) etc. 

Roma, 1994, p. 95. Vezi si Steve Bruce, probabil 
„ultimul mohican” al paradigmei clasice a secularizarii: 
,God is no longer seen as an actual person but as some 
sort of vague power or, in the final reduction, our own 
consciences" (Steve Bruce, God is Dead, p. 208). 

67 Ionut Apahideanu, „An Empirical Revisiting of the 
Secularization Debate at the Micro Level: Europe's 
Heterodox Religiosity over the Last Two Decades”, 
Europolis, Journal Of Political Science And Theory, vol. 7, 
nr. 1, 2013. 

3. Scriptura si exegeza teologicá in monoteism 

Fapt axiomatic, abordarea principala, cel putin din 
punct de vedere al  anverguri, a tematicii 
antropomorfismului divin continuă să se revendice, pentru 
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intreaga zona monoteista, din directia teologiei. Din 
aceasta directie, ea isi identifica atat autori laici68, cat si 
autoritati clericale acoperind de pildá intreg spectrul 
confesional al crestinismului, de la romano-catolicism69 la 
anglicanism70, de la prezbiterianism71 la mormonism72, 
de la ortodoxism73 la iudaism74, sau de la adventismul de 
ziua a saptea (E.G. White fa.) pana la metodism75. 

Dincolo chiar de anvergura existentiala a temei si 
consecutiv revendicarea sa directá ca obiect de reflectie si 
studiu aprofundat, antropomorfismul divin a reprezentat in 
mod traditional pentru teologi o ,dificultate", o tema 
,ambarasanta” 76 prin insasi ,ofensa" la adresa gandirii 
moderne, rationaliste??? si 

68 Spre exemplu, Hermann Haring, ,From Divine 
Human to Human God", in Hans-Georg Ziebertz et al. 
(ed.), The Human Image of God, Brill Academic Pub, 
Leiden; Boston, 2001 si Esther J Hamori, When gods were 
men the embodied God in biblical and Ne-ar Eastern 
literature - pentru iudeo-crestinism; Zulfiqar Ali Shah, 
Anthromorphic Depictions of God, Wesley Williams, , Tajalli 
waru ya: A Study of Anthropomorphic Theophany and Visio 
Dei in the Hebrew Bible, the Qur an and Early Sunni 
Islam”, sau Binyamin Abrahamov, Casim ibn Ibrahim, 
Anthropomorphism and interpretation of the Qur an in the 
theology of al-Casim ibn Ibrahim pentru Islam; D.S. 
Shapiro, ,Possible Deus Homo?”, Judaism New York, N.Y., 
vol. 32, nr. 3, 1983., Jacob Neusner, The incarnation of 
Godsaw Howard Wettstein, „Theological Impressionism”, 
Judaism, vol. 49, 2000 - pentru mozaism. 

69 William A. Barry, Seek My Face: Prayer as 
Personal Relationship in Scripture, 2nd edition, Loyola 


382 James Barr, Theophany and anthropomorphism in the Old 
Testament., p. 31. De unde, în tiparul explicativ al paradigmei clasice a 
secularizarii, decurge si relatia de tensiune dialectica dintre religiozitate 
(in forma ei canonicá, institutionalá) si rationalitate, cea din urma 
marker al modernitátii secularizante, aláturi de diferentierea functionalà 
a societatilor, pluralismul religios si respectiv industrializarea si 
urbanizarea. 


Press, Chicago, III, 2009; John C. Meyer, Christian Beliefs 
and Teachings, Second Edition, University Press of 
America, Lanham, Md, 1997; Edward Schillebeeckx, Jesus: 
an experiment ín Christology, Seabury Press, New York, 
1979. 

70 George Carey, Why I Believe in a Personal God, 
First American edition, Shaw Books, Wheaton, III, 2000; 
Alister E McGrath, Christian theology: an introduction, 
Blackwell, Oxford, 2006. 

71 James Barr, Theophany and anthropomorphism in 
the Old Testament. 

72 Thomas F O'Dea, The Mormons, University of 
Chicago Press, Chicago, 1963; John L. Bracht, Man of 
Holiness: The Mormon Search for a Personal God, Sacred 
Tribes Press, 2010. Pentru perspectiva unui Dumnezeu 
profund si explicit corporal in imanent si nu doar etem- 
transcendent, marcand astfel o ruptura profunda fata de 
pozitiile teologice formulate in cadrul celorlalte confesiuni 
crestine, vezi de pilda teologul mormon Orson Pratt citat in 
Thomas F O’Dea, The Mormons, p. 122. 

73 Daniel, Preafericit Părinte Patriarh, „Predică la 
Duminica a XXVIII-a după Rusalii („Pilda celor poftiti la 
ciná")", http://basilica.ro/stiri/adevárata-libertate-este- 
iubirea-dezinteresata 2088.html., data accesárii 14 august 
2015. 

74 Moses Maimonides, The guide of the perplexed. 

75 John McClintock, James Strong, Cyclopaedia of 
Biblical, theological, and ecclesiastical literature, p. 253. 

76 James Barr, Theophany and anthropomorphism in 
the Old Testament., pp. 33, 38; Edward Laboeme 
Cherbonnier, „În Defense of Anthropomorphism”. 

astfel chiar o ,amenintare" la adresa propriei lor 
credibilitáti77?9?, Esenţa problemei rezidă, sub acest 
aspect, in dificultatea reconcilierii dintre pe de o parte (a) 
conceptualizarea divinitatii ca spirituala si transcendenta, 


383 Stewart Guthrie, Faces in the clouds a new theory of religion, p. 
63. 


precum in reprezentarile din filosofia religiei, compatibile 
gândirii rationaliste, si pe de altă parte (b) multiplele 
instante de antropomorfism si/sau antropatism explicit din 
textele sacre, intr-o dilema comuna celor trei religii 
abrahamice, dar interpretată si ,,solutionata” substantial 
diferit. 

Iudeo-crestinism 

„Plin”381 de antropomorfisme ,inevitabile"??^, Vechiul 
Testament propune dintr-o perspectivă  scripturalà 
comparativă cea mai clară, consistentă şi explicită 
reprezentare simultan antropomorfa şi antropopată a 
divinității. In această versiune, Dumnezeu pare pe alocuri 
o persoană cât se poate de umană, începând chiar cu 
pasajul creării omului in Facerea: 

1: 26 „/ a zis Dumnezeu: să facem om după chipul si 
asemănarea Noastră 

1: 27 „Și a făcut Dumnezeu om după chipul sáu; după 
Chipul lui Dumnezeu l-a făcut; a făcut bărbat şi femeie”. 

Fragmentul citat este considerat sursa primară a 
antropomorfismului iudeo-crestin al divinităţiis*” într-o 
anvergura transconfesionalá, recognoscibila ca atare de la 
exegeza patriarhului Bisericii Ortodoxe Romane, Daniel 
(2012), care interpreteazà crearea omului ca pe ,rezultatul 
unei gandiri si al unei decizii libere personale din partea 
lui Dumnezeu”, si pana la maniera extrem de similará in 
care, foarte indepartat temporala si interconfesionala, co- 
fondatoarea in secolul al XIX-lea a Bisericii Adventiste de 
Ziua a Saptea, Ellen G. White, il considera pe Dumnezeu 
expressis verbis „o fiinţă personală”, „căci omul a fost 
făcut după chipul Său”, astfel încât, [îl n crearea omului a 


384 Deena Grant et al., Divine anger in biblical literature, 2008, p. 1. 
385 Esther J. Hamori, When gods were men the embodied God in 
biblical and Near Eastern literature, p. 26. 

386 lan G. Barbour, Issues in science and religion, Harper & Row, New 
York, 1971, p. 217. 

387 Hermann Haring, „From Divine Human to Human God", p. 21. 


fost vădită lucrarea unui Dumnezeu personal”588. 


Concordant pasajului din Facerea, numărul unor 
referiri explicite la mâini, ochi picioare, urechi, nas, 
vorbire, simţ olfactiv, mers prin grădină, râs, fluierat, 
trezit, bucurat, întristat, gelozie etc.*% pare realmente 
coplesitor iar multiplele exemple permit disocierea facilă a 
categoriilor de antropomorfism (propriu-zis) şi 
antropatism. 

Primei categorii i se înscriu, la o analiză primară de 
text, nenumărate referiri în termeni de corporalitate, 
uneori extreme si socante??? precum: „picioarele” lui 
Dumnezeu, care ,se vor sprijini [in alte traduceri ,vor sta"] 
pe Muntele Măslinilor”3%; mersul/umblatul - în funcţie de 
versiunea Scripturii -  prin/ pe deasupra (grădinii) 
Raiului???; lupta fizicá cu pámánteanul Iacov, care cástigá 
chiar*%; „părul capului Sáu curat ca lâna”3%; capacitatea 
lui Moise de a-l vedea spatele, nu însă si faţa*%, statul/ 
şezutul pe un scaun/ tron*%; trecerea peste pământul 
Egiptului3%; sau pogorârea/coborârea pe pământ** si 
deplasarea în sens invers???, 

Categoria antropopatismelor rămâne nu mai puţin 
spectaculoasă: Dumnezeu este prezentat ca având 


sentimente şi trăiri net umane (e.g., Dumnezeu „îl urăşte 


388 Leslie A White, The science of culture, Cap. 10. 
389 James Barr, Theophany and anthropomorphism in the Old 
Testament., p. 31. 

390 Jewish virtual library, 2008. 

391 Zaharia 14: 4. 

392 Facerea 3:8. 

393 Facerea 32: 22-32. 

394 Daniel 7: 9. 

395 leșirea 33: 23. 

396 Isaia 6: 1. 

397 leșirea 12: 12. 

398 Facerea 11: 5, 18: 21; leșirea 19: 18, 34: 5. 
399 Facerea 17:22,35: 13. 


pe cel rau şi pe cel ce iubeşte silnicia”1%, poate fi 


,máàniat"^4?!, „ispitit” şi  „întărâtat'*%, respectiv 
,inveselit"^? de către oameni). În esenţă, divinității i se 
atribuie sentimente, trăiri şi stări de iubire şi ură, bucurie 
şi încântare, regret şi tristeţe, milă şi compasiune, dezgust, 
furie, răzbunare ş.a., care, în comentariul Jewish 
Encyclopaedia, rămân incontestabil personificări fie şi în 
interpretarea lor ca „expresii pitoreşti”1%4. Dincolo de 
atenţia deosebită de care au beneficiat în timp mai ales 
ipostazierile scripturale în termeni strident negativi, 
precum „gelozie şi spirit răzbunător”, ,capriciozitate"*95, 
„mânie”41% şi „imprevizibilitate”1%, în concluzia formulată 
de Esther J. Hamori, lectura primară a Vechiului Testament 
surprinde, asadar, un Dumnezeu ,profund antropomorf, 
mutabil, liber si posibil de localizat in spatiu si timp, 
capabil sa se miste, sa se schimbe si sa fie influentat spre 
schimbare” 101 102492, 

În afara cadrului scriptural însă, exegeza iudaică si 
cea creştină deopotrivă, ambele confruntate cu problema 
implauzibilitátii antropomorfismului ad litteram si imanent 
şi cu presiunea externă din direcţia abordărilor ştiinţifice 
laice ale antropomorfismului din textul sacru care 
amenințau credibilitatea versiunii biblice, au adoptat în 
timp o serie de nuantari, atenuari si relativizări ale 
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Chicago, IIl., etc., 1988, p. 80. 
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mentiunilor biblice antropomorfe. Aceste tentative sunt 
incadrabile tipului amintit de antropomorfism simbolic si 
vizeazá, in esentá, armonizarea unei perspective duale 
imanent-transcendent. În timp, interpretarea in cheie pur 
simbolică pare să-şi fi impus treptat hegemonia în ambele 
religii, sau, mai exact spus, în ambele corpus-uri teologice. 
Astfel, în majoritatea lor incontestabilă, exegetii teologi 
resping adoptarea literală a antropomorfismului biblic şi 
instrumentalizează varii disocieri posibil generatoare de 
categorii analitice, precum: stabilirea caracterului direct 
sau intermediat (de către entităţi divine intermediare (mal 
aky) al teofaniei descrise în termeni corporali*??; clasicele 
probleme  terminologice generate de traducerile 
Scripturii*'?; versiunea nominalului divin - singularul 
Yahweh (e.g., Facerea 18) sau pluralul elohâm (e.g., 
Facerea 32, în lupta câştigată de Iacov) 411; caracterul 
explicit antropomorf sau mai degrabă implicit, indirect, 
vag si deductibil*??, 


409 James Barr, Theophany and anthropomorphism in the Old 
Testament, pp. 31, 33, 38.A se vedea, spre exemplu, inadvertenta din 
primele două versuri din Facerea 18, dintre „Domnul s-a arătat” si 
respectiv „și iată trei oameni” în chiar versul următor, unii ezoteriști 
interpretând contradictia în cheie gematricá ca pe o referire la 
arhanghelii Mihail și Gavril ca mediatori ai divinității. 

410 vezi de pildă Isaia (41: 13): „Că eu sunt Dumnezeul tău, Eu 
întăresc dreapta ta...” (biblia ortodoxă, versiunea de limbă română) 
comparativ cu „For |, the Lord your God, take you by the right hand...", 
The New English Bible; New Testament, Oxford University Press, New 
York, 1961. Similar, vezi leșirea/Exodus (33: 14) în trei versiuni: „Și a zis 
Dumnezeu către el: 'Eu însumi voi merge înaintea ta...” (versiunea 
română ortodoxă), comparativ cu “My Presence will go with you” (New 
International Version', idem în New King James Version si New Revised 
Standard Version), respectiv "My Face will go with you" (The New 
English Bible) (sublinierile noastre, LA.). 

411 Esther J Hamori, When gods were men the embodied God in 
biblical and Near Eastern literature, p. 4. 

412 în diferenţa exemplificatoare dintre Dumnezeu mergând prin/ pe 
deasupra grădinii Raiului și alte instanțe în care Dumnezeu nu este 
întrupat concret și nici văzut concret în imanent (Ibidem, p. 28.32). 
Similar, în exegeza lui Barr (James Barr, Theophany and 


Cát priveşte  specificitatea celor două tradiții 
religioase, în iudaism, antropomorfismul reprezintă „unul 
din cele mai importante şi complexe subiecte din gândirea 
religioasă”, dar, paradoxal, „mult timp ignorat în scrierile 
despre literatura rabinicá"^?, În măsura redusă în care a 
fost totuşi acoperit, subiectul rămâne în aparenţă destul de 
controversat. Astfel, tabăra criticilor antropomorfismului 
ad litteram pare să se fi conturat încă din antichitate, când 
celebrul roman convertit la iudaism Onkelos (35 - 120 CE) 
pleda in al sáu Targum în favoarea interpretării strict 
simbolice a mentiunilor antropomorfe ale divinității din 
TaNaKh, aidoma filosofilor elenişti şi mai ales lui Philon din 
Alexandria ((Philon Iudeul) 15 - 10 BCE-45 - 50 CE) 414. 

În Evul Mediu, critica antropomorfismului s-a reluat 
la o mai mare intensitate, multipli teologi şi filosofi 
încercând să „purifice” conceptualizarea lui Dumnezeu de 
orice referiri antropomorfe“!5. Între aceştia, Sa'adiah Gaon 
(882 - 942 CE), de pildă, insista ca orice referire la 
corporalitatea lui Dumnezeu să fie interpretată strict non- 
fizic şi propunea explicaţia că viziunile profeților nu erau 
ale lui Dumnezeu, ci ale prezenţei (sekânân) sau gloriei 
(kăbod) sale. În acelaşi registru hermeneutic, la două 
secole distanţă, Judah ha-Levi (1075/1085 - 1141) 
respingea noţiunea de antropomorfism fizic, opinând că 
referirile la Dumnezeu în termeni corporali servesc unui 
scop didactic, fiind vorba de exemplu de „ochiul interior”, 
şi nu de globul ocular fizic*!®. Succesiv, respingerea cea 


anthropomorphism in the Old Testament., p. 36.), fragmentul leșirea 33: 
4-11, care suscită „una din cele mai sofisticate și delicate discuţii 
despre vederea lui Dumnezeu de către om în Vechiul Testament”, pare 
a sugera „human likeness”, însă impresia majoră e cea de “something 
above and beyond the human”. 
413 Elliot R Wolfson, „Neusner's «The Incarnation of God»”, The Jewish 
Quarterly Review, vol. 81, nr. 1/2, 1990, p. 219. 
414 Adele Berlin, „Anthropomorphism”; Jewish virtual library, 2008. 
415 Jewish virtual library, 2008. 
416 Ibidem', Esther J. Hamori, When gods were men the embodied God 
in biblical and Near Eastern literature, p. 39. 
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mai fermá a antropomorfismului fizic, propriu, a fost 
formulata de karaiti, in frunte cu figura monumentala a lui 
Moise Maimonide (1135 - 1204) si a sa conceptie via 
negativa, care a respins ,violent"*" orice lectură ad 
litteram a cazurilor de 

Antropomorfismul | divin ín monoteism: spre 
clarificarea unui | concept-categorie antropomorfism 
scriptural, accentuând cà „a-l vedea pe Dumnezeu” se 
referă la „înţelegerea intelectuală”, în niciun caz la funcţia 
vizuală propriu-zisă a ochiului*!?, 

Această poziție hermeneutică de dezavuare a 
reificărilor antropomorfe ca forme de idolatrie şi eres, deşi 
reluată repetitiv până in contemporaneitate*!®, nu s-a 
consacrat însă niciodată ca dominantă’. Contemporan 
criticilor, alti teologi şi filosofi, precum Bahya ibn Paquda, 
Joseph ben Tzaddik, sau Abraham ben David, au formulat 
de pildă opinii nuantate, de tolerare a antropomorfismului 
ca pe o concesie făcută acelora incapabili sa şi-l reprezinte 


417 Jewish virtual library, 2008. 

418 Moses Maimonides, The guide of the perplexed., pp. 27-28. 
419 A se vedea multiplele tentative de interpretare în cheie strict 
figurată, metaforică, a pasajelor din Facerea 1: 26 și 27, chiar dacă 
termenii sintagmei din ebraica veche beselmenu kidemutenu [trad, 
„chipul si asemănarea”], tzelem [trad, „chip”, „imagine”] si demute/ 
temunah [trad, ,asemánare", ,similitudine"] (Jewish virtual library, 
2008), sunt in opinia altor autori indubitabil fizici, corporali, si nu 
spirituali (Zulfiqar Aii Shah, Anthromorphic Depictions of God, p. 56.). in 
acelasi registru, Henry W.F. Saggs, profesor de limbi semitice, 
argumenteazá cá ,sensul gandirii religioase israelite este dat de un 
negativ - nu de ceea ce Dumnezeu este, ci de ceea ce nu este [...] 
Dumnezeu nu este reprezentabil in formá umaná sau animalá" (H. W. F. 
Saggs, The Encounter with the Divine in Mesopotamia and Israel, 
Continuum International Publishing Group Ltd., London: Atlantic 
Highlands N.J, 1978, p. 12). 

420 Stewart Guthrie, Faces in the clouds a new theory of religion, p. 
180; John C. Meyer, Christian Beliefs and Teachings, p. 4; Esther J 
Hamori, When gods were men the embodied God in biblical and Near 
Eastern literature, pp. 45, 58; Zulfiqar Ali Shah, Anthromorphic 
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altfel pe Dumnezeu??!, alţii cutezând chiar argumente de 
specificul antropomorfismului secundar, ca de pildă 
Jedaiah ha-Penini (sec. XIII) sau Moses Alashkar (XV) *%?. 
In plus, abstracţie făcând chiar de caracterul (cel puţin 
perceptual) implacabil al multora din  mentiunile 
scripturale situate dincolo de orice echivoc, Ismar 
Schorsch descoperea spre exemplu în imnul medieval al 
Gloriei o „cascadă de descrieri concrete, fizice, ale lui 
Dumnezeu"??, Jacob  Neusner depista în tradiția 
comentariilor orale pe marginea Torah din primele şase 
secole ale erei noastre o multitudine de reprezentări 
imagistice ale lui Dumnezeu, toate încadrabile „modelului 
fiinţelor umane”, în timp ce varii curente mistice si 
cabaliste iudaice au elaborat de-a lungul timpului 
veritabile „anatomii ale divinității”, in formule 
,extravagante"?^, | pentru unii observatori chiar 
,Socante"^?$, 

In crestinism, majoritatea covársitoare a teologilor 
contemporani (cu exceptia mentionatá a mormonilor) 
respinge reprezentarea  corporal-fizicá imanenta a 
divinitatii si insistă asupra interpretării ca exclusiv 
simbolice a tuturor referirilor scripturale la divinitate în 
termeni antropomorfi?^", însuşi cuvântul „antropomorf fiind 
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receptat ca o ,anatemá"?? si, alături de derivatul 


,antropomorfif, chiar ca ,instrument de abuz verbal" intre 
teologi???. 

Traditia acestei repudieri se revendicá chiar de la 
Sfinţii Părinţi, care au căutat sa  armonizeze 
antropomorfismul biblic cu concepţia platonică a spiritului 
ca imaterial, ideal şi absolut*??, Sirului de poziţii tranşante 
în această direcţie i s-ar înscrie de pildă cele formulate de 
Clement al Alexandriei?!, Sfântul Augstin (354 - 430) 4%, 
respectiv monahul-teolog Evagrie Ponticul (345 - 399), 
care il considera pe Dumnezeu ca necorporal si repudia 
atribuirea oricărei forme de materialitate*??. 

Treptat, aceasta perspectiva sustinand capacitatea 
de intrupare a lui Dumnezeu s-a consolidat hegemonie in 
randurile teologilor, fiind recognoscibila in epoca recenta 
in cvasitotalitatea exegezelor, în variate nuanțe 
hermeneutice si relativizari. Spre exemplu, in perioada 
interbelica, germanul Johannes Hempel (1939) opina ca 
antromorfismul Vechiului Testament ar indeplini de fapt o 
functie de identificare prin diferentiere, cu referire la 
comuniunea dintre Dumnezeu si oameni, fata de alte 
creaturi. Alternativ, Friedrich Baumgartel (1967) opina ca 
functia esentiala a antropomorfismului biblic ar consta in 
sublinierea transcendentei lui Dumnezeu dincolo de 
imanentul natural, intr-o reprezentare opozabila modelului 
corporal primitiv al divinitatilor din Orientul Apropiat 
antic. Scotianul James Barr insista asupra capacitatii (si nu 
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conditiei de dat imuabil, a Dumnezeului lui Israel!) de a se 
întrupa antromomorf, considerând cá intrebarea-cheie 
vizeazà de fapt naturaletea alegerii unei forme umane si 
conchizánd cá răspunsul ar fi afirmativ***. Într-o manieră 
extrem de similará, teologul baptist Harold Henry Rowley 
(1890 - 1969) preciza ritos ca „nicăieri in Vechiul 
Testament, Dumnezeu nu este conceput in esenta in forma 
umaná. Mai curand este conceput ca spirit pur, capa- 
Antropomorfismul divin in monoteism: spre clarificarea 
unui concept-categorie bil să asume o formá"*5, 
Specializat la rândul său în exegeza Vechiului Testament, 
Benjamin Uffenheimer enunta tranşant inexistenţa oricărei 
conexiuni a imanentului cu Dumnezeu, cel din urmă 
considerat „transcendent” şi „total diferit de această lume 
şi de natura ei"999, În sfârşit, fără intenţia elaborării unei 
liste altminteri interminabile de exemple, până şi mai 
celebrul Paul Tillich  deplângea în anii  '50 
antropomorfismul si consecinţa teismului ordinar de 
ipostaziere a divinitatii ca ,persoanà cereasca, deplin 
perfectă, locuind undeva deasupra acestei lumi"^?", 

Într-o comparație contrastanta, argumentele 
teologice contemporane în favoarea antropomorfismului 
rămân extrem de reduse numeric. Între acestea, cel al 
filosofului catolic Hugo Meynell enunţă că universul este 
inteligibil, ceea ce n-ar fi posibil în absenţa unei analogii 
între inteligenţa umană şi însăşi gândirea care a 
fundamentat construcţia universului, ceea ce îl îndreaptă 
pe autor spre concluzia că „inteligenţa şi voinţa subiectului 
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uman furnizează cel mai bun model pentru Dumnezeu"553, 


De aceeaşi parte minoritară a „baricadei”, într-un articol 
intitulat, grăitor, „În Praise of Anthropomorphism”, 
Frederick Ferré rexaminează aversiunea dominantă între 
teologi faţă de discursul antopomorfist, căutând motive „de 
a-l lăuda, in loc de a-l îngropa”, în paralel cu alt exemplu 
posibil, cel al politologului şi teologului René de Visme 
Williamson, in a cárui lecturá a patru teologi protestanti de 
referinta, ,Dumnezeul crestin este o persoaná, o persoaná 
weer, 

In pofida acestui dezechilibru numeric marcant, 
consider afirmatia autorilor monumentalei Ciclopedia 
Literaturii Biblice, Teologice si Ecleziastice, potrivit careia 
„lel vreii, creştinii si mahomedanii il venerează pe 
Dumnezeu ca spirit si ca atare resping orice reprezentare 
a divinității în formă umană) “*! ca pe o generalizare 
grosieră, la fel cum Berlin*? califică drept o simplificare 
excesiva afirmatiile teologice din secolul al XIX-lea privind 
decelarea in textul biblice a unei evolutii treptate de la o 
conceptie antropomorficá spre una (mai) spiritualà a 
divinitátii. Astfel, dincolo de natura totusi extrem de 
controversatá a antropomorfismului din Islam, asupra 
careia voi reveni, si de  unele  pozitii exegetice 
proantropomorfe, chiar daca marginale, precum cele 
expuse, istoria factuala a crestinismului prezinta un tablou 
mai putin transant decat afirmatia celor doi autori. 

In perioada premegátoare Conciliului de la Nicaea 
spre exemplu, nu putini teologi si autori ai crestinismului 
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timpuriu au fost acuzati de interpretarea stricto sensu a 
Facerii 1: 26 - 27: Melito (d. 180), Tertulian (cca. 150 - 
230), Origene (185 - 254), sau Lactantius (240 - 320). 
Ulterior Conciliului, in secolul al IV-lea, istoricii identificá 
facţiuni  antropomorfite între călugării egipteni 
contemporani patriarhului Chirii al Alexandriei (376 - 
444), iar în Siria ia naştere curentul audienilor, după 
numele şi inspiraţia episcopului exilat Audius, secta 
dispărând în următorul secol urmare a persecuțiilor 
susţinute. Într-adevăr „greu de ucis”, conform etichetei 
alese de Leslie White, curentul reapare episodic: în Africa 
sfârşitului de secol IV, în nordul Italiei în secolul al X-lea, 
unde este suprimat de Ratherius, episcopul Veronei, apoi 
în spaţiul germanic al secolului al XVIl-lea, în jurul 
teologului luteran Paul Felgenhauer, iar mai apoi în Statele 
Unite, în forma mormonismului**.. 

De orientare cristocentrică şi perpetuând dualismul 
transcendentei-imanentei divine, Noul Testament contine 
inevitabil mai putine reprezentari antropomorfe, in 
termeni fizici sau psihologici, ale lui Dumnezeu (Tatal), 
precum „cuvântul care iese din gura lui Dumnezeu"***, 
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pământul ca ,asternut al picioarelor Lui"*^^, „degetul lui 


Dumnezeu"^46, capacitate vizualá atribuitá lui 
Dumnezeu^*^, respectiv faptul cá Dumnezeu a iubit atât de 
mult lumea, încât i-a dat acesteia unicul sáu fiu'*?. Fapt 
recunoscut însă de cvasitotalitatea exegetilor teza că 
„Dumnezeu este o fiinţă personală cu care putem avea o 
relaţie personală” rămâne 

Antropomorfismul | divin ín monoteism: spre 
clarificarea unui concept-categorie ,una din dogmele 
centrale ale credinţei crestine"*'?, iar reformularea 
antropomorfismului in vederea continuitatii doctrinare 
dintre Vechiul şi Noul Testament*”® este explicată de către 
teologul catolic John C. Meyer în maniera următoare: 

[d] acă în Vechiul Testament exista un Dumnezeu şi o 
persoană a lui Dumnezeu reprezentată în relaţia acestuia 
cu israelitii, conceptul de Dumnezeu în Noul Testament 
adaugă noţiunea că, deşi există un singur Dumnezeu, în El 
există diferite aspecte sau persoane [...] prima persoană 
din Trinitate este Dumnezeu Tatăl [...] Fiul lui Dumnezeu 
este a doua persoană a Trinității de persoane în Dumnezeu 
[...] A treia persoană în Dumnezeu este Duhul Sfánt*!, 

Mai mult, dincolo chiar de uzul frecvent al unor 
termeni precum „latăl'”, ,Fiul', „Maica Domnului”, 
„Dumnezeu pe pământ”, care lasă o amprentă indelebil 
antropomorfistă în mentalul credinciosului, figura christică 
duce conform Evangheliilor o viaţă pământeană cât se 
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,ereticului" Marcion (100-160 CE) in favoarea abandonarii in integrum a 
Vechiului Testament si a Dumnezeului portretizat acolo predominant 
negativ si opozabil Dumnezeului dragostei din Noul Testament. 

451 John C. Meyer, Christian Beliefs and Teachings, pp. 4, 5. 


poate de fizică si corporalá??, În sfârşit, fenomenului 
antropomorfist i se poate adăuga inclusiv teofania post- 
înviere reprodusă în Matei (28: 9), Marcu (16: 9), Luca (24: 
15 ş.a.) şi loan (20: 14 ş.a., cu un lisus care evită de pildă 
atingerea - se înţelege fizică - a Mariei Magdalena), 
aceasta independent de dezbaterea tematică asupra 
naturii Fiului lui Dumnezeu din primul Conciliu ecumenic 
de la Nicaea (325 CE) şi erezia arianistă155. 

Ca ultimă precizare necesară, se cuvine menţionată 
categoria analitică suplimentară introdusă de unii exegeti 
creştini, care  reformuleazá atributul „personal” al 
divinității si îl restráng relational la relaţia individ- 
Dumnezeu, într-o „relaţie personală” concretizată mai ales 
în forma rugăciunii individuale**. În acelaşi tipar de 
gândire, în secolul al XIX-lea, filosoful Ludwig Feuerbach 
identifica rugăciunea ca act fundamental al unei religii: 
„pentru o comunicare cu sens şi adecvată profunzimii 
experienţei religioase”, Dumnezeu „trebuie să fie personal 
şi întrucâtva antropomorf 150, problema-cheie sub aspect 
teologic vizând capacitatea oamenilor de a vorbi, la fel de 
valid, despre (în teologie) şi cu (în rugăciune) un 
Dumnezeu esențialmente transcendent151. 

Islam 

Comparativ, natura şi atributele divinității în Islam se 
constituie într-un subiect teologic extrem de 


452 Josh McDowell, Bill Wilson, El a umblat printre noi, traducere de 
Cornelia Stoica, Cartea Creştină, Oradea, 1994; John C. Meyer, Christian 
Beliefs and Teachings, p. 19. 
453 Vezi inter aliaLewis Ayres, Nicaea and its legacy: an approach to 
fourth-century Trinitarian theology, Oxford University Press, Oxford; 
New York, 2004, Hamilton Hess, The early development of Canon law 
and the Council of Serdica, Oxford University Press, Oxford; New York, 
2002, Ramsay MacMullen, Voting about God in early church councils, 
Yale University Press, New Haven, 2006, sau Norman P. Tanner, The 
councils of the church: a short history, Crossroad, New York, 2001. 
454 William A. Barry, God and You: Prayer As a Personal Relationship, 
First Edition edition, Paulist Press, New York, 1987; William A. Barry, 
Seek My Face', Tim Stafford, Personal God: can you really know the one 
who made the universe?, Zondervan, Grand Rapids, Mich., 2008. 
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controversat152, in sensul in care canonul doctrinar sunnit 
statueazá in mod fundamental unicitatea si transcendenta 
absoluta si divina a lui Allah, plasat ,dincolo" de simtul 
vizual uman, de aici decurgând şi respingerea 
antropomorfului Yahweh din mozaism şi a Trinității 
creştine153 deopotrivă. 

La o privire mai atentă, această reprezentare nu 
aparţine însă textului coranic, ci reprezintă mai degrabă 
produsul comentariilor teologice impuse ulterior ca 
dominante155 în teologia speculativă a fo’/aw-ului in 
disputa dintre adepţii tashbân (i.e. asemuirea lui Allah cu 
oamenii, în special în forma tajsâm, reprezentând afirmaţia 
că Allah este/ are un corp) şi cei ai la fii (i.e. respingerea 
antropomorfismului) 156. 

150 Ludwig Feuerbach, The essence of Christianity, 
p. 193. 

151 Adele Berlin, „Anthropomorphism”. 

152 Binyamin Abrahamov, Căsim ibn Ibrahim, 
Anthropomorphism and interpretation of the Qur an in the 
theology of al- Cásim ibn Ibrahim. 

153 Sens in care se cuvine interpretata conform si 
revelarea Coranului, cáruia, in conditiile intermedierii (de 
cátre Gabriel) nu ii corespund terminologic nici latinescul 
revelatio, nici grecescul apokalypsis-Y zqyb Zaki, , The Qur 
an and the Revelation", in Dan Cohn-Sherbok (ed.), Islam 
in a world of diverse faiths, St. Martin's Press, New York, 
1991, pp. 51 - 54). Vezi si introducerea la Coranul, pp. 15 - 
16, 32 - 33, respectiv Yaqub Zaki, ,The Qur an and the 
Revelation" si A.J. Wensinck, The Muslim creed: its genesis 
and historical development, Oriental Books Reprint Corp., 
New Delhi, 1979, p. 83 pentru o abordare a dezbaterii, 
initiate in contextul ,crizei dogmatice" a Islamului in sec. 
VIII-X si perpetuate între traditionalisti (ahl al-hadáth) si 
speculativi (mutakallimun) asupra posibilității ru’ya 
(corespondentul visio Dei) în cazul lui Mahomed, respectiv 
la Judecata de Apoi. 

154 Zulfiqar Ali Shah, Anthromorphic Depictions of 
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God, pp. 399, 400; Sachiko Murata, William C. Chittick, 
The vision of Islam, Paragon House, New York, 1994, p. 47; 
Yaqub Zaki, ,The Qur an and the Revelation"; AJ. 
Wensinck, The Muslim creed, William Graham, 
„Transcendence în Islam", in Edwin Dowdy (ed.), Ways of 
transcendence: insights from major religions and modern 
thought, Australian Association for the Study of Religions, 
Bedford Park, S. Aust., 1982, pp. 7 - 23. 

155 Fazlur Rahman, Islam, Weidenfeld & Nicolson, 
London, 1967, pp. 1-19. 

156 Harry Austryn Wolfson, The philosophy of the 
Kalam, Harvard University Press, Cambridge, Mass., 1976, 
p. 3; H.A.R. Gibb, J.H. Kramers, Shorter encyclopaedia of 
Islam., Cornell University Press, Ithaca, N.Y., 1953, p. 583; 
Binyamin Abrahamov, Cásim ibn Ibráhám, 
Anthropomorphism and interpretation of the Qur an in the 
theology of al-Qasim ibn Ibraham, pp. 2 - 3. Ca 
reprezentanti ai celor douá tabere s-ar putea mentiona al- 
Farabi (870 - 950), împotriva antropomorfismelor, 
respectival-Ghazali (1058 - 1111), care in Incoerenta 

Textul sacru in sine rámáne mai degrabá echivoc157, 
in sensul in care contine incomparabil mai putine (si 
totodatá mai echivoce) mentiuni ale divinitátii in termeni 
corporali (e.g., ,mana” în III: 73, „tronul” în îi 255) si 
accentueaza passim transcendenta imateriala si absoluta a 
lui Allah158, dar, simultan, analiza neexhaustiva de text a 
primelor 20 surah, acoperind aproape jumatate din textul 
Coranului159, revelează un Dumnezeu profund si explicit 
antropopat: „milostiv, îndurător” (în consacrarea fiecăreia 
din cele 114 surah, mai putin a IX-a, „a Cáintei"; respectiv 
I: 2, IX: 105, 118, 129), similar variantelor terminologice 
,iertátor indurátor" (ii 189, 195, 226, 236; III: 29, 83, 124, 
149; IV: 101, 151; V: 5, 38, 43, 78, 98; VI: 54; VIII: 70, 71; 
IX: 27, 92, 103, 119; X: 107, XI: 43, XII: 53, XIV: 39; XVI: 
18, 116, 120), ,iertàtor" si , milostiv" (IV: 30)”, „iertător si 
bland” (ii 225), ,pasnic si indurátor" (IV: 20), respectiv 
manifestand indurare (ii 203; III: 28) si iertand (IV: 46); 
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,puternic si intelept" (ii 228; III: 4, 16, 55; IV: 156, 163; V: 
42, 118; VIII: 10, 51, 64; IX: 40, 72; XVI: 62), respectiv 
,stiutor, puternic” (XVI: 72); „ştiutor şi înţelept” (IV: 12, 
16, 21, 28, 31, 39, 94, 105, 111; IV: 168; VI: 18; VIII: 72; 
IX: 15, 28, 98, 107; XII: 6, 83), respectiv „cuprinzător si 
intelept" (ii 248; III: 66; V: 59); ,iertátor si puternic" (IV: 
148); „puternic, tare" (XI: 69), „blând si înţelept” (ii 271), 
,bun si statornic" (XX: 75), dar si ,de frunte intre vicleni" 
(VIII: 30), chiar ,cel mai viclean" (III: 47), desi poate fi 
,inselat" (îi 7). 

Suplimentar, Allah: discerne şi consecutiv „îi iubeşte” 
pe „binefăcători” (îi 191), „pe cei ce se căiesc si se 
curátesc" (îi 222; IX: 109), pe „cei ce se tem de el" (III: 70; 
IX: 4, 7), pe ,statornici" (III: 140; VIII: 48), pe „cei buni” 
(III: 141; „pe cei care se incred în el" (III: 153), pe cei ce 
fac bine (V: 16, 94), pe cei drepti (V: 46), per a contrario" 
nu-i iubeşte” „pe cei nedrepti" (îi 186), „pe nelegiuiti" (III: 
50, 56, 134) sau „pe cel semet, láudáros" (IV: 40); vorbeşte 
explicit, perceptibil si comprehensibil pentru oameni 
(passim); incheie si respectá legáminte (III: 7; X: 4; XIII: 
26, 31, 48, XVI: 193; XVII: 108; XVIII: 98 etc.); 

filosofilor (Tahafut al-falasifa) dezavueaza 
argumentele filosofilor împotriva antropomorfismului 
(„that the First is not [in a body") (Esther J Hamori, When 
gods were men the embodied God in biblical and Ne-ar 
Eastern literature, p. 40; Zulfiqar Ali Shah, Anthromorphic 
Depictions of God, p. 26). Pe o pozitie intermediará ar 
putea fi incadrat al-Ashari (873 - 935), care admitea cá 
descrierile antropomorfe din Coran se cuvin admise ca 
reale, însă Allah rămâne unic si integral diferit de creaţia 
sa, în feluri incomprehensibile oamenilor (apud Juan 
Eduardo Campo, Encyclopedia of Islam, Checkmark Books, 
New York, 2009, p. 46). Pentru identificarea de către unii 
scolaşti medievali a influenței iudaice asupra 
antropomorfitilor (mushabbihah) precum cei din secta 
Rawáfid, vezi Harry Austryn Wolfson, The philosophy of 
the Kalam, p. 68. 


157 Harry Austryn Wolfson, The philosophy of the 
Kalam, p. 10. 

158 Vezi, de pilda surah CXII, care il portretizeazá pe 
Allah ca „veşnic” (ayar-ul 2), „nu se naşte si nu este 
nascut” (3) si ,nimenea nu-i este asemenea" (4, subl. 
noastră, I.A.). 

159 Cele 114 surah fiind dispuse, cu exceptia primei, 
in ordinea inversa a lungimii lor. 

,Pedepseste" „aspru” (XVI: 47) /" cu asprime” (ii 160; 
V: 3; VIII: 13, 25, 50, 54; XIII: 7), respectiv ,groaznic" (III: 
9); este ,grabnic la socotealá" (ii 198; III: 17, 199; XIV: 
51) „cere socoteală ajungătoare” (IV: 7), „socoteşte 
grabnic” (V: 6); „aude, ştie” (îi 224, 227, 245; VII: 199; 
VIII: 17, 44, 55, 63; IX: 104, X: 66); „vede” ce fac oamenii 
(îi 233, 267; III: 157; VIII: 73) şi „priveşte la robii săi” (III: 
19); „ştie” / ,cunoaste" ce fac oamenii (îi 273, 283; III: 147, 
176; X: 37); ráspláteste (diferentiat) (III: 138; IV: 88, 145; 
V: 12); respectiv, fără a epuiza lista, cere , multumirea" (in 
sens de recunoştinţă, n.n.) oamenilor (îi 84), aude 
rugăciunile (XIV: 41), „are vitejie mare si poate mai bine 
pedepsi” (IV: 86), „poate să „îşi bata joc” de oameni (ii 14) 
dar si sa se ,rusineze" (îi 24), „îi cunoaşte pe nelegiuiti" (ii 
247), „iartă si raspalateste” (V: 12), îi înşală pe fatarnici 
(IV: 141) etc. 

Astfel, desi subiect semnificativ mai putin si mai rar 
abordat polemic decat in iudeo-crestinism, fie si din cauza 
respingerii unanime si categorice a oricarei corporalitati 
imanente, modelul divinitátii in Islam rămâne o „ciudată 
combinaţie de antropomorfism si metafizică”*%, în mai 
micá másurá totusi incadrabilá dualitátii transcendent- 
imanent?* si probabil mai adecvată sintagmei 
,antropopatism transcendent”. 

In loc de concluzii 


455 D.B. MacDonald opwJWesley Williams, ,Tajalli wa-Ru'ya", p. 3; H. A. 
R. Gibb, J. H. Kramers, Shorter encyclopaedia of Islam, p. 34. 

456 W. Montgomery Watt, , Some Muslim Discussion of 
Anthropomorphism”, in Early Islam: collected articles, Edinburgh 
University Press, Edinburgh, 1990, p. 87. 


Succesiv analizei teoretice aici incheiate, considerám 
validà interpretarea antropomorfismului divin ca fenomen 
comun celor trei religii monoteiste??", Totuşi, ca realitate 
observabilá, atát direct in textele scripturale, cát si 
indirect in exegezele teologice, antropomorfismul divin se 
manifesta in  másuri, facturi morfiste sau  patiste 
(antropomorfismul primar) si - intr-o relatie de tensiune 
dialectică - direcţii si nuanţe hermeneutice diferite 
(antropomorfismul secundar, doctrinar) între cele trei 
religii abrahamice. Dincolo de diferenţele specifice dintre 
cele trei religii, ca numitor comun, „gânditorii 
contemplativi din rândurile evreilor, creştinilor şi 
musulmanilor au recunoscut mereu  predominanta 
antropomorfis-Antropomorfismul divin în monoteism: spre 
clarificarea unui concept-categoriemului ca mod de 
percepţie religioasă şi discurs şi l-au declarat un obstacol 
în calea cunoaşterii adevărate a lui Dumnezeu"*??, Deplin 
conştienţi de inevitabilul conceperii divinității de către 
oameni într-un format direct condiţionat de propriile 
categorii şi procese mentale??? şi în contextul agravant al 
tradiţiei laice consolidate de contestare a 
antropomorfismului propriu-zis, fizic si imanent, de la 
Xenofan si până la Freud“%, teologii lumii monoteiste au 
încercat să-i atenueze cel putin formele grosiere, 


457 Hermann Haring, „From Divine Human to Human God"; Karen 
Armstrong, A History of God', Jack Miles, God: a biography, Alfred A. 
Knopf, New York, 1995; Stephen Sharot, A Comparative Sociology of 
World Religions: Virtuosi, Priests, and Popular Religion, NYU Press, New 
York, 2001; Rodney Stark, One true God: historical consequences of 
monotheism, Princeton University Press, Princeton, N.J., 2001, Rodney 
Stark, Discovering God: the origins of the great religions and the 
evolution of belief, HarperOne, New York, 2007; Adele Berlin, 
,Anthropomorphism"; Zulfigar Ali Shah, Anthromorphic Depictions of 
God. 

458 Moshe Greenberg, „«Comments» [On "A Cognitive Theory of 
Religion" by Stewart Guthrie]", p. 196. 

459 Stewart Guthrie, Faces in the clouds a new theory of religion. 
460 Esther J. Hamori, When gods were men the embodied God in 
biblical and Near Eastern literature, p. 46. 


rudimentare^e!, 

Dintr-o perspectivà şi mai cuprinzătoare, 
antropomorfismul depăşește, fireşte, frontierele 
monoteismului si caracterizează însuşi teismul in 
ansamblul său, în pofida respingerii de care acesta, prin 
chiar definiţia sa, a oricăror atribuiri de trăsături umane 
divinitátilor'?, in sensul în care teismul califică 
reductionist orice antropomorfism ca pe o analogie 
simplificatoare; in  conceptualizarea lui Richard G. 
Swinburne, filosof al religiei şi profesor emerit la 
Universitatea Oxford, „teistul” reprezintă astfel „un om 
care crede că există un Dumnezeu. Prin Dumnezeu, el 
înţelege ceva ca o persoană fără corp (Le un spirit), care 
este eternă, liberă, capabilă să facă orice, ştie orice şi este 
perfect bună”, iar noţiunea de „spirit” desemnează „o 
persoană fără corp, o persoană neîntrupată [...]. Că 
Dumnezeu este o persoană, dar una fără corp, pare cea 
mai elementară teză a teismului "155. 


Această din urmă reconceptualizare a 
antropomorfismului, în versiunea considerată „sofisticată”, 
re-circumstantiazá dihotomia antropomorfism 


primarsecundar in cadrul integrat al unei posibile serii de 
„categorii analitice” dezvoltate în  siajul cercetării 
teoretice. Sintetic şi în formulări dialectice, această serie 
de categorii analitice ale altminteri  nebulosului 
„antropomorfism” ar cuprinde concluziv cel puţin şapte 
binoame: (z) antropomorfism propriu-zis (fizic-corporal) 
versus antropopatism (psihomental) (cu o deplasare 
istoricà a importantei reprezentárii spre al doilea termen, 
corespunzător cronologic evoluţiei iudaism-crestinism- 
Islam); (zz) antropomorfism imanent versus transcendent, 
în funcţie de localizarea referentialului divin; fiii) 


461 S. Brandon, „Anthropomorphism”, p. 86. 

462 Esther J. Hamori, When gods were men the embodied God in 
biblical and Near Eastern literature, pp. 40, 46. 

463 Richard Swinburne, The coherence of theism, Clarendon Press, 
Oxford [England], 1977, pp. 1,99. 


antropomorfism primar sau „rudimentar”, „al maselor” (de 
origine si explicatie psihologicá, fie aceasta psihanaliticà 
sau cognitivà) versus secundar sau ,sofisticat" (dogmatic 
şi  exegetic şi/sau filosofic) - în funcție de 
sursa/operatorul/interpretul  antropomorfizării, binom 
aproape integrai superpozabil dialecticii ad litteram versus 
simbolic/metaforic/alegoric; (zv) antropomorfism 
involuntar sau inconstient (z.e. mecanismul ,confuziei" ca 
,eroare primitiva, dar remediabila”) ver5, w5 voluntar sau 
deliberat (z.e. mecanismul ,analogiei"); (V) 
antropomorfism (mai specific, teofanie) in starea de veghe 
versus in starea de vis / reverie / viziune; (vz) 
antropomorfism direct versus indirect (mediat de alte 
entitáti supranaturale); (VII) antropomorfism subiectual 
(sau structural) versus relational (sau procesual), cel din 
urmá reductionist in sensul caracterului ,personal" al 
relatiei dintre individ si divinitate si concretizat in practica 
rugaciunii. 

O asemenea complexitate conceptuala, posibil de 
surprins in maniera didactica in forma numárului total de 
combinatii matematice de 27, adica 128 de tipuri teoretic 
posibile de antropomorfism, este de natura sa contribuie 
explicativ, complementar perspectivelor psihologice şi 
filosofice, la  ubicuitatea extrem de versatilă a 
reprezentărilor antropomorfe ale divinității şi, conex, la 
facilitatea unor multiple critici care de prea puţine ori 
explicitează limitativ tipul de antropomorfism căruia i se 
adresează - cel mai adesea cel primar, fizic, direct, 
involuntar, imanent, în starea de veghe şi subiectual. 

Denuntand practic particularismul uneori chiar 
deliberat al unei asemenea abordari, una foarte facila, dar 
sever viciata euristic, antropomorfismul se constituie in 
fapt într-un veritabil concept-categorie, un „metaconcept” 
volatil semantic, amfibolic în timp şi spaţiu, caracter 
agravat de pluridisciplinaritatea remarcabilă a 
îndelungatelor sale abordărilor laice. 

În sfârşit, setul categoriilor analitice schitate în 
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cadrul acestui capitol nuanteazá cauzal constatarea atat de 
larg împărtăşită a teologilor si filosofilor'?^ privind 
imposibilitatea „obiectivă” a separării factuale a religiei de 
antropomorfism, si totodatá reaccentueaza limitele de 
cunoastere ale tentativelor sociologice de cuantificare in 
general a religiei ca fapt social si in particular a 
antropomorfismului divin in forma simplificárilor pe cát de 
rudimentare, pe atât de frecvente în chestionarele 
sondajelor de opinie, ale echivalării sale cu sintagma 
„Dumnezeu personal”. 
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Religia si statul astázi 

Andrei MARGA 

Suntem, in Europa si America, dupá cáteva secole de 
separare intre religie si stat: religia este consideratá o 
chestiune de libertate a constiintei, ce tine de viata privatà 
a persoanei, in vreme ce statul are de-a face cu 
administrarea, neutrá in raport cu viziunile cetátenilor, in 
interes public. Statul modern este construit pe premisa 
separárii: actiunile de interes public se revendica din 
motive profane, iar persoanele au libertatea neingradita de 
a-şi promova, in viata privată si în locuri de cult, 
convingerile religioase. 


Constitutiile au consacrat juridic separarea. De pilda, 
in Bill of Rights (1791) 4%, cunoscuta parte a The 
Constitution of the United States**?, la amendamentul 1, se 
prevede: ,Congresul nu va elabora nicio lege care sá 
impună o religie sau să interzică practicarea liberă a unei 
religii; sau să restrângă libertatea cuvântului sau a presei; 
sau dreptul poporului la întrunire paşnică sau de a adresa 
Guvernului petiţii privind repararea nedreptátilor". Iar 
Constituţia Franţei (1958) 4%, la articolul 1, spune cá 
„Franţa este o Republică indivizibilă, laică, democratică şi 
socială. Ea asigură egalitatea în faţa legii a tuturor 
cetăţenilor fără deosebire de origine, rasă sau religie. Ea 
respectă toate credinţele”, după ce, deja prin Declaration 
des droits de l'homme et du citoyen (26 august 1789) 168, s- 
a stipulat: „Nimeni nu trebuie să fie îngrijorat din cauza 
opiniilor sale, chiar religioase, cu condiţia ca manifestarea 
lor să nu tulbure ordinea publică stabilită prin lege” (art. 
X), forţa publică (la force publique) fiind instituită pentru 
avantajul tuturor şi nu pentru folosul particular al acelora 
cărora le este încredinţată” (art. XII). Exemplele pot 
continua, desigur. 

Intre timp, la clasica separare dintre stat şi religie s-a 
adăugat un nou militantism în favoarea despărțirii de 
religie. Paul Kurtz, de pildă, a publicat, nu de mult, 
aproape un manifest, intitulat What Is Secular 
Humanism?'*?, in care merge chiar dincolo de separarea 
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consacratá. Cunoscutul editor al scrierilor pragmatismului 
argumenteazá in favoarea scoaterii religiei nu numai din 
viata publica, a statului, ci si din proiectele individuale de 
viatà ale persoanelor, care sunt, prin natura lor, private. El 
propune viziunea unui ,«umanism secular» care «respinge 
explicaţiile supranaturale ale realităţii, dar caută să 
optimizeze deplinátatea vieţii umane într-un univers 
naturalist» şi «susţine că valorile etice sunt relative la 
experienţa umană şi nu trebuie derivate din fundamente 
teologice sau metafizice» "170. 

Eu consider că acest militantism se află pe o direcţie 
greşită, iar separarea clasică dintre religie şi stat trebuie 
chestionată. Religia nu numai că a indus, operând cu 
Divinitatea care imparte dreptatea, un sens moral pozitiv 
în acţiunile covársitoarei majorități a oamenilor, dar, în 
plus, are potenţialul de motivare a comportamentelor 
democratice dintre cele mai ridicate, probabil cel mai 
ridicat. De aceea, în analiza mea, după ce precizez din 
punct de vedere istoric relaţia dintre religie şi stat (1), arăt 
că teza separării întâmpină deja dificultăţi (2), încât, dacă, 
într-adevăr, mai ales în societăţile pluraliste sub aspect 
religios, revenirea în spatele secularizării nu este realistă 
(3), o nouă soluţie în relaţia dintre religie şi stat trebuie, 
totuşi, găsită (4). Încerc să destelenesc drumul spre o 
astfel de soluţie. Mentionez, de la început, că-mi asum 
deosebirea dintre relaţia politică-religie şi relaţia stat- 
biserică (propusă, între alţii, de Kenneth Canthem, în 
Christians and Politics, dar susţin că a doua relaţie nu se 
mai poate lămuri fără a o lua în considerare pe prima. 
Religia nu este apolitică, iar statul nu mai poate fi 
indiferent faţă de credinţele cetăţenilor săi dacă se ia în 
serios ca organizare bazată pe recunoaşterea cetăţenilor. 

I. Nu insist asupra istoriei separării dintre „secular 
(politic)” şi „religios”, dintre Biserică şi stat, aceasta fiind 
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binecunoscută. În de Monarchia (1311) lui Dante”! găsim 


începutul conceperii acestei separări: biserica şi imperiul 
au „fundamenti diverşi” si sunt termenii unei relaţii, 
primul ,nell'ambito della paternită”, al doilea „in quello del 
dominio”. Se spune, însă, pe drept, că Pacea Westfalică a 
pus capăt războiului de treizeci de ani, după o serie de 
conflicte cu substrat confesional, şi a deschis ciclul istoric 
al separării dintre auctoritas a Papei şi potestas a regelui. 
„Biserica pierde rolul ei de principal garant al puterii 
politice, iar aceasta se simte dezlegată de răspunderile 
nemijlocit legate de sfera religioasa”*’”. Nu insist aici nici 
asupra paradoxalei interactiuni dintre stat si Bisericá, care 
a fácut ca puterea regalá sá caute sá se legitimeze prin 
controlarea de catre Bisericá a ceea ce este sfant, iar cele 
doua, Biserica si statul, sa se organizeze prin ,,reciproca 
oglindire (gegenseitigen Bespiegelung) "+5. Se poate 
spune cá „încă de la sfârşitul secolului al XVIII-lea 
secularizarea a depăşit graniţa dintre Biserică şi lege 
constituţională, devenind o categorie generală care este 
indisolubil legată de noua noţiune standard de timp istoric. 
Din această interdependenta (în care secularizarea intra în 
relaţie cu alte coordonate simbolice ale condiţiei moderne, 
cum ar fi emanciparea şi progresul, eliberarea şi revoluţia) 
rezultă redefiniri şi schimbări radicale de semnificaţie ale 
perechii de termeni spiritual/ lumesc"^7*^?, Astăzi, însă, cu 
o cunoştinţă istorică mai largă, nu mai putem evita să 
chestionăm istoria secularizării. 
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475 Moses Mendelssohn, Jérusalem ou Pouvoir religieux et judaïsme, 

editie de Dominique Bourel, Emmanuel Levinas, Gallimard, Paris, 2007. 
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Vreau sá aduc in discutie, pentru a da seama de 
complexitatea problemei in fata cáreia ne aflám astazi, 
chestiunea emancipării. Puţini au tratato atât de 
convingător precum Moses Mendelssohn. În Jerusalem -, 
cunoscutul rabin berlinez a considerat ,statul" si „religia” 
drept „piloni ai vieţii sociale”, care trebuie să ajungă la un 
„echilibru”. El voia să clarifice ,domeniile" lor şi 
„frontierele” care le separă luând ca punct de plecare 
„libertatea de conştiinţă”: „Dreptul, după propriile noastre 
convingeri, este inalienabil, el nu poate fi transferat de la o 
persoană la o altă persoană deoarece el nu dă şi nu ia 
niciun drept la bogăţie, la bunăstare si la libertate”. 
Argumentul covârşitor al lui Mendelssohn a fost acela că 
nicio instituţie nu are dreptul să constrângă „convingerile 
„oamenilor. „Căci un contract asupra lucrurilor care, 
potrivit naturii lor, sunt inalienabile, nu este valabil în sine 
şi se anulează de la sine"^7". „Statul şi religia” se referă la 
domenii de la început diferite. „Principiile ce conduc 
oamenii la acţiuni şi convingeri raţionale se sprijină, în 
parte, pe raporturile dintre oameni şi Creatorul lor şi acela 
care îi face să existe. Aceia aparţin Statului, aceştia 
religiei. In măsura in care acţiunile şi convingerile 
oamenilor pot fi făcute de interes comun prin raţiuni ce 
decurg din raporturile dintre ei, ei sunt obiectul 
constituţiei civile; dar, în măsura în care raporturile faţă de 
Dumnezeu sunt luate ca sursă a acestora, ei aparţin 
Bisericii, Sinagogii sau Moscheii"^??, Mendelssohn a fost 
însă destul de perspicace să observe că, pe însuşi fondul 
separării, religia motivează comportamentele oamenilor. 

Intre timp, s-a desfăşurat în cultura europeană o 
lungă dezbatere asupra emancipării, cu distincţii între 
„emanciparea politică”, „emanciparea civică”, 
„emanciparea socială”, „emanciparea religioasă”, care au 
marcat abordările relaţiei dintre religie şi stat până în 
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zilele noastre*”®. Care este, însă, situaţia de astăzi? 
Observam cá, pe de o parte, avem aparari ale separarii 
consacrate si reconstructii ale tezei separárii, iar pe de 
alta parte, asistam la ,resurgenta religioasá" in societátile 
moderne. 

Exista apárári tenace ale separarii consacrate dintre 
religie si stat, cu convingerea cà o solutie mai buna nu ar fi 
posibilá. Exemplul cel mai gráitor il oferá recent Herbert 
Schnádelbach, cu volumul Religion in der modernen Welt 
180481, Acesta repetă uzatul argument după care drepturile 
şi libertăţile persoanei, consacrate după 1789, reprezintă 
nu atât o inspiraţie creştină, cât „legiferarea unei lumi a 
vieţii cetăţeneşti, luminate (die Verrechtlichung einer 
bürgerlichen, aufgejlarten Lebenswelt)” “1, şi vede în 
„revenirea religiei (Wiederkehr der Religion)”, la care 
asistám in ultimele decenii, doar ,revenirea unei nevoi de 
religie (Wiederkehr eines religiösen Beduürfnisses"). Pe 
aceste considerente, filosoful berlinez construieste, mai 
departe, teza dupá care ,numai suveranitatea divizatà, 
prin excluderea tuturor reminiscentelor religioase, face 
posibilá o constitutie a libertátii"*?? si apárá echivalarea 
posibilitátii libertatilor cu cultivarea ,ratiunii critice". El 
plaseazá reflexivitatea care a pus in miscare culturile de-a 
lungul istoriei doar in seama Iluminismului. „Astfel, este la 
îndemână sa înţelegem iluminismul (Aufklärung) şi 
motorul său, critica, atât sub aspect istoric, cât şi 
structural, ca latură intelectuală a modernizării culturale 
în sensul unei deveniri reflexive progresive a culturilor”483. 
Herbert Schnădelbach pretinde că „ideea raţiunii critice”, 
care este de sorginte kantiană, nu ar fi fost preluată de 
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,ratiunea credintei (Vernunft des Glaubens)" *** si sustine, 


evident eronat, cà ,ascultarea (Gehorsam)” nu ar fi altceva 
decát ,renuntarea la critica examinatoare a ceea ce este 
ascultat"^*^, 

Ofensivul filosof de astázi, de la Berlin, vrea sà 
restabileascá, in intreaga ei intindere, critica kantianá a 
ratiunii cognitive si propune mereu examinarea expresiilor 
si conceptelor inainte de folosirea lor. Numai cá analiza sa 
asupra Situatiei religiei in lumea moderna rámáne la un 
astfel de examen conceptual, fara a fi capabilà, din motive 
metodologice, sa surprindă importanța religiei in 
democratie si rolul reprezentantilor religiei in apararea si 
innoirea democraíiei. Un fapt impunátor observat cu 
sagacitate de Peter. L. Berger, acela cá ,este un mare risc 
a neglija religia in analiza lumii de astázi"*?9, chiar daca 
efectele religiei si ale politicii sunt foarte complicate, 
filosoful berlinez le-a lásat de o parte. 

Cel mai concludent a reconstruit teza separárii John 
Rawls. Filosoful american incepe prin lamurirea acelei 
„public reason” ce condiționează o  ,wellordered 


constitutional democratic society". In Political 
Liberalism“*'*, el arată cá, in democraţie, cetăţeanul are 
„datoria să recurgă la „raţiunea publică”: „Idealul 


cetăţeniei impune o datorie morală, nu legală - datoria 
civilitátii - [aceea ca] cetăţenii să fie capabili să-şi explice 
unul altuia acele întrebări fundamentale cu privire la cum 
principiile si politicile pe care le promovează pot fi 
susţinute de valorile politice ale raţiunii publice. Această 
datorie implică de asemenea disponibilitatea de a-i asculta 
pe ceilalţi şi o corectitudine mentală în a decide când se 
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cuvine aduse ajustări rezonabile propriilor vederi"*??, 


Cetăţeanul are datoria de a se raporta la ceea ce, 
împreună, cetăţenii acelui stat hotărăsc pentru binele 
comun. Este vorba de un conţinut ce constă din norme şi 
din decizii neutrale în raport cu diversele convingeri 
individuale, inclusiv religioase. Fiecare cetăţean îşi poate 
promova în sfera publică puncte de vedere şi argumente 
care pot fi împărtăşite şi de ceilalţi cetăţeni, în sfera sa 
privată rămânând înrădăcinate libertăţi ale persoanei pe 
care nu i le poate lua nimeni. Cetăţenii procedează 
conform acestei ordini, căci ei ştiu că „nu pot să ajungă la 
un acord sau măcar să se apropie de o înţelegere mutuală 
în baza doctrinelor lor comprehensive ireconciliabile. Din 
această perspectivă, ei trebuie să ia în considerare ce 
tipuri de motive şi-ar putea oferi reciproc în mod rezonabil 
atunci cand în joc sunt chestiuni politice 
fundamentale” 159190 

Astfel fiind  relationate, vederile private ale 
cetățenilor - fie ele religioase, filosofice sau de altă natură 
- şi „public reason”, se ridică mai multe întrebări. In 
abordarea apriorista a lui John Rawls se dă seama de una 
dintre aceste intrebari: cum isi face compatibila viziunea 
cel care impártáseste vederi religioase cu cerintele acelei 
,public reason"? in the idea of Public Reason Revisited21, 
raspunsul trimite la chestionarea felului in care ,public 
reason" ajunge sa legitimeze societatea democratica. Sunt 
posibile doua solutii: prima, inclusiv in ordine istoricá, a 
fost acceptarea ,tolerantei" ca modus vivendi (precum la 
incheierea confruntárilor confesionale din secolul al XVII- 
lea), iar a doua a constat in acceptarea democratiei 
deoarece aceasta permite mai buna promovare a propriilor 
vederi. 
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Sunt, insá, deschise si alte intrebári, pe care, printre 
contemporani, le-a abordat cel mai profund Jürgen 
Habermas. În Religion in der Offentlichkeit. Kognitive 
Voraussetzungen für den «öffentlichen Vernunftgebrauch» 
religióser und sákularer Burger2*, cunoscutul gânditor 
Frankfurtez aratá cà ,libertatea de constiintà si libertatea 
religioasa” sunt, desigur, rezolvarea capabila sa dizolve 
„potenţialul de conflict" ce apare în situaţii de pluralism 
religios. Dar, ,pentru o asigurare echilibrata a liberatatii 
religioase, caracterul secular al statului este, intr-adevár, o 
condiţie necesară, nu însă şi suficientá"'?!9?. împrejurarea 
că statul se declară neutru nu înlătură, totuşi, 
eventualitatea ca libertatea religioasă să fie afectată. John 
Rawls şi-a dat seama de împrejurare, dar a accentuat nu 
neutralitatea statului, ci „implicaţiile normative ale rolului 
de cetăţean”. Astfel că „în concepţia liberală, statul 
asigură libertatea religioasă numai sub condiţia ca, din 
perspectiva propriilor tradiţii, comunităţile religioase să nu 
se lase doar în seama neutralității concepţiei despre lume 
a instituţiilor statale, adică a separării dintre stat şi 
biserică, ci şi în seama stabilirii restrictive a folosirii 
publice a raţiunii cetățenilor”. Oricum, trebuie luat în 
seamă, ca argumente, atunci când se vrea conceperea 
realistă a relaţiei dintre religie şi stat, nu numai faptul 
istoric arhiexploatat, că au existat în istorie momente de 
represiune din partea instituțiilor religioase, iar 
fundamentalismele simt primejdioase, ci şi fapte la fel de 
semnificative, precum: au fost mişcări, în favoarea 
democraţiei şi drepturilor omului, care au fost conduse de 
personalităţi religioase, iar în statele democratice 
existente bisericile şi comunităţile religioase sunt garant al 
libertăţilor, ai drepturilor omului şi al ordinii democratice. 
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Va trebui, astfel, sa se iasà din simpla separare a religiei si 
statului recunoscándu-se rolul salutar al religiei cel putin 
in inducerea unei morale favorabile drepturilor omului si 
democratiei. 

Habermas a facut observatii cruciale pentru o noua 
intelegere a relatiei dintre religie si stat: ,statul liberal" 
pretinde, in fapt, o ,autocenzurá (Selbstzensur)” din 
partea cetăţenilor şi comunităţilor religioase??5; acest stat 
promite cetăţenilor, cărora le acordă libertatea de 
conştiinţă, că nu le pretinde ceva împotriva credinţei lor4%; 
statul nu le poate pretinde cetăţenilor să-şi scindeze 
conştiinţa delimitând obsesiv ceea ce este valabil conform 
convingerii lor de ceea ce este valabil conform caracterului 
statului“%; statul nu are de aşteptat din partea cetăţenilor 
să se manifeste politic rupti de convingerile lor, fie ele şi 
religioase. Habermas arată că separarea consacrată 
dintre religie şi stat este, de fapt, o „suprageneralizare 
secularistă (sákularistische Uberveraligemeinerung)”, iar 
concluzia filosofului, ín propriile cuvinte, sună astfel: 
„Statul liberal are, astfel, un interes în eliberarea vocilor 
religioase în sfera publică politică, ca şi în participarea 
politică a organizaţiilor religioase. El nu-şi poate permite 
să descurajeze credincioşii şi comunităţile de credinţă în a 
se exprima, inclusiv politic, ca atare, căci el nu poate să 
ştie dacă societatea seculară se dezleagă de resursele 
importante ale fondării sensului. Şi cetăţenii seculari sau 
de altă credinţă pot învăţa ceva din contribuţiile religioase, 
în anumite împrejurări, ceea ce este cazul atunci când, de 
exemplu, în conținuturile normative de adevăr ale unei 
exprimări religioase se recunosc propriile intuitii, uneori 
zdruncinate" 498, 

Putem spune ca John Rawls a reconstruit relatia 
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dintre religie si stat in termenii consacrati, punand 
accentul pe comportamentele individuale ca teren al 
rezolvarii tensiunilor care apar intre cel care tráieste 
convingerile sale religioase şi ordinea inevitabil 
formalizantă a statului. Habermas a fácut un pas înainte 
punând in valoare liberalitatea statului liberal, care, orice 
s-ar spune, nu rămâne liberal decât dacă permite 
exprimárile nestingherite ale persoanelor. Renumitul 
filosof german a înnoit argumentarea arătând că 
invocarea, aproape rituală, a represiunilor exercitate de 
instituții religioase in cursul istoriei nu dá seama decât de 
o parte, devenită nerelevantă, a adevărului. Cealaltă parte, 
mult mai semnificativă astăzi, rezidă în angajarea 
credincioşilor şi a instituțiilor religioase, pe scară mare, în 
favoarea drepturilor omului, libertăților persoanelor şi 
democrației. 

Între timp, cultura timpului pe care îl trăim a 
înregistrat o ,,resurgenta religioasă (religious resurgence)” 
şi o „cotitură religioasă (religious turn)”. Este vorba de 
schimbări concomitente in cel puțin trei câmpuri. Sunt 
schimbări în situația religiozitatii, în înțelesul cá, asa cum 
atestă „sondajele de valori” (yalues surveys) efectuate în 
ultimele decenii, „viitorul Europei nu pare să rezide în 
lipsa de  religiozitate"*??, iar  ,suprapolitizarea din 
societate”5% si, mai ales, globalizarea, „îmbunătăţesc, cel 
putin pe termen relativ scurt, religia si religiozitatea"?!, 

Sunt schimbări în conştiinţa democratică, în înţelesul 
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ca democratiile actuale resimt o ,,criza de motivatie” 3 ce 
nu se poate depasi fara a chestiona secularizarea si a 
reevalua resursele culturale, in fapt, fárá a recunoaste 
forţa de motivare a religiei in comportamentele 
democratice si a reflecta asupra unei „societăţi 
postseculare"592593 Sunt schimbări in cunoaşterea 
Scripturilor ce fondează religiile monoteiste, încât drumul 
pe care lisus din Nazareth a devenit lisus Christos este, 
pentru noi, ulterior născuţi, mult mai clar decât pentru 
orice generaţie anterioară de crestini?"^, Se poate spune cá 
aceste schimbări, în cele trei câmpuri, nu sunt tranzitorii, 
ci cu adevărat istorice, şi ne obligă să reconceptualizăm 
teme cu implicaţii vaste, precum fundamentul cultural al 
Europei, funcţionarea statului democratic, relaţia dintre 
ştiinţă şi filosofie, pe de o parte, şi religie, pe de altă parte, 
după cum ne ajută să satisfacem provocări noi, precum 
apărarea de valori ferme în faţa valului relativismului şi 
apărarea identităţii umane în faţa atacurilor naturalismului 
legat de biotehnologii. 

II. Astăzi, cel puţin trei serii de fapte istorice ne 
obligă să punem sub semnul întrebării relaţia consacrată 
prin teza separării dintre religie şi stat. Am în vedere: a) 
împrejurarea că un stat care se proclamă neutral în raport 
cu convingerile cetăţenilor (inclusiv religioase) nu-i poate 
împiedica pe aceştia să acţioneze din convingeri şi nu 
rămâne liberal decât dacă le permite manifestarea ca 
cetăţeni cu anumite convingeri (inclusiv religioase); b) 
împrejurarea cá democratiile nu sunt sustenabile decât 
dacă dispun de resurse culturale pe care le generează, 
prin intermediul moralei, totuşi, tradiţiile religioase; c) 
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imprejurarea ca, in numele unor religii, se intreprind 
actiuni politice, unele pozitive (cum este dezvoltarea 
democratica), altele negative (precum terorismul). Toate 
aceste serii de fapte pun in dificultate teza consacratá a 
separárii dintre religie si stat. Sá detaliem. 

Cu privire la a) 

Atunci cand într-o societate coexistă multiple 
conceptii, inclusiv conceptii religioase, cetatenii recurg, de 
regula, la două ,strategii” -  ,externalizarea" unei 
conceptii, de cátre cetátean, in detrimentul conceptiei 
altuia, sau ,internalizarea", adicà considerarea conceptiei 
celuilalt ca una ce poate fi absorbità de propria conceptie. 
Dar atitudinile religioase se articuleazá in raport cu 
realitatea ca întreg*%. În vreme ce atitudinea ştiinţifică se 
promovează la persoana a treia, atitudinea religioasă este 
promovată la persoana întâia. „Convingerile şi practicile 
religioase sunt, pe de o parte, expresive şi 
individualizatoare, în ele se articulează cele mai puternice 
şi mai adânci valorizări individuale ale unui om, acele 
atitudini formative pentru înţelegerea de sine, care sunt 
legate intim cu accesul său specific la lume. Pe de altă 
parte, acestea sunt propozitionale şi universalistice\ ele au 
un continut ce transcende individul, pretind sà spuná ceva 
asupra realitátii in intregul ei si vor - ce putin in cazul 
celor mai multe dintre marile religii - sá fie valabile pentru 
toti oamenii"??9, Asa stand lucrurile, pluralismul vederilor, 
inclusiv religioase, trebuie luat in serios: el este de abordat 
ca ,expresivitate" si ,individualizare" si pretinde luarea in 
seamá ca atare a simbolurilor religioase. 

Astfel, niciun cetatean - nici cetateanul secularizat, 
nici cetáteanul religios, nici cetáteanul care impártáseste o 
religie, nici cel care impartaseste alta religie - nu este 
scutit de obligatia de a-si justifica, in termeni rationali 
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acceptati de convietuirea in societate, propozitiile si 
actiunile, dupa cum statul bazat pe libertati individuale nu 
poate opri legitim manifestarea raţională a vreunui 
cetăţean, inclusiv sub aspect religios. Habermas avea 
dreptate să atragă atenţia că aşteptările statului faţă de 
cetăţeni „lucrează în gol (laufen ins Leere)” dacă nu se 
asigură „reciprocitatea aşteptărilor”50%5%8. Orice ieşire din 
regula reciprocitátii este contraproductivă. „Atâta vreme 
cât cetăţeanul secularizat este convins că tradiţiile 
religioase şi comunităţile religioase sunt oarecum arhaice, 
relict care a ajuns din societăţile moderne în prezent, ei 
înţeleg libertatea religioasă numai ca şi protecţie naturală 
culturală pentru specii muribunde. Din perspectiva lor, 
religia nu mai are vreo indreptátire lăuntrică. Iar principiul 
separării statului de religie poate să mai aibă doar sensul 
laicist al unui indiferentism satisfăcut (schonenden/5, A 
reveni la regula reciprocitatii, cuprinsă, explicit sau tacit, 
în însăşi principiile construcţiei democratice a statului 
liberal de drept, este astăzi mai actuală ca oricând. 

Mai poate rămâne statul neutru în raport cu 
concepţiile cetăţenilor? S-a observat, pe bună dreptate, că 
statul nu a fost niciodată neutru faţă de orice concepţie 
proferată de cetăţeni şi nu poate fi neutru în orice condiţii. 
Uneori, statul democratic a vrut să fie neutru, a tolerat 
concepţii care-l distrugeau şi a plătit foarte scump o astfel 
de ,neutralitate". In general, statul nu poate rămâne 
democratic dacă nu se interesează de fiecare cetăţean, 
inclusiv de soarta minorităţii de orice natură (politică, 
etică etc.). Statul rămâne adeptul tolerantei, dar toleranța 
el trebuie să o lege de adevăr (cum spune foarte bine Rino 
Fisichella*. Ar fi oportun, pe de altă parte, să revizităm 
semnificaţia originară a ,laicitáti ce se atribuie statului 
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de adeptii dintotdeauna ai separarii dintre stat fi religie. 
Este de observat cá ,laicitate" nu a insemnat la origini 
opozitie a priori fatà de orice conceptie religioasá, ci, 
mácar in zorii epocii moderne, cáutarea eliberata de 
prejudecăţi a  ,adevàrului'. Cum s-a spus recent, 
,«laicitatea» indica un mod de reflecţie, de analiza si de 
producere de idei si continuturi"?!?, Laicitatea înseamnă 
independenta de curentele de credintà, dar nu neaparat 
opozitie fata de credinta. 

Cu privire la b) 

S-a putut observa in multe momente istorice cát de 
mult a depins democratizarea si functionarea democratiilor 
de resurse culturale. Am vorbit intr-o alta carte despre 
,cotitura culturalá" a societatilor din modernitatea tarzie 
si am indicat dependenta de cultura a  politicii si 
economiei?!!, Aici vreau să subliniez un singur aspect: 
democratia devine democratura atunci cand resursele 
culturale ce alimenteaza respectul de sine, increderea in 
regula reciprocitatii, respectul altuia, solidaritatea in 
numele unui destin comun sunt carente. 

Problema a fost sesizata sub alte aspecte cu adevarat 
profunde. Habermas, de pildă, a arătat din nou! ca 
,ratiunea", asa cum s-a inteles pe sine in epoca moderna, 
ca una eminamente proceduralista, are o „tendinţă 
defetistă imanentă”. Filosoful atrage atenţia asupra 
faptului că, odată cu separarea dintre stat şi biserică, 
politică şi religie, au rămas neclaritáti în ceea ce priveşte 
relaţia dintre „raţiunea seculară” si ,religie", chiar dacă, 
în fapt, „există o dialectică specifică” între 
,autointelegerea luminată a modernității si înțelegerea de 
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sine teologică a religiilor universale"??. Habermas 


vorbeşte astăzi cu argumente solide de 
„complementaritatea (Komplementaritat)” celor două 
forme ale conştiinţei şi de nevoia ca în ambele să aibă loc 
„procese de învăţare (Lemprozesse)”, după ce ,sintezele" 
tradiţionale ale credinţei si cunostintei, puse în mişcare de 
la Augustin la Toma, legarea în anumite forme a 
Ierusalimului şi Atenei, s-au sfărâmat. Astăzi, „defetismul 
imanent al raţiunii seculare” este o problemă majoră, pe 
care o întâlnim în ascutirile ce se imprimă specializărilor 
în ştiinţele sociale si filosofia momentelor „dialecticii 
iluminismului”, cât şi în naturalismul ce se răspândeşte în 
ştiinţele naturii. „Dacă însă se pun în mişcare procese de 
învăţare similare in tablourile lumii religioase si 
metafizice, atunci ambele moduri, credinţa şi cunoştinţa, 
cu tradiţiile lor originale în Ierusalim şi Atena, aparţin 
istoriei constituirii raţiunii seculare, în al cărei mediu se 
înţeleg astăzi fiii şi fiicele modernităţii asupra lor însele şi 
asupra locului lor in lume. Această rațiune modernă va 
învăţa să se înţeleagă numai daca îşi lamureste locul ei cu 
privire la conştiinţa religioasă contemporană devenită 
reflexivă..."511. Religia trebuie să accepte autoritatea 
cognitivă a ştiinţei, dar ştiinţa are de însuşit împrejurarea 
că în însăşi constituirea proprie religia a jucat un rol. În 
plus, din partea teologiei devenită reflexivă, raţiunea 
seculară primeşte şi astăzi (vezi discuţia asupra motivatiei 
democratice) impulsuri fecunde. 

„Politica universală”, capabilă să asigure drepturi şi 
libertăţi egale pentru toţi membrii unei societăţi, rămâne 
mereu indispensabilă. Ea presupune  convergenta 
intereselor în dreptul unor reguli ce se lasă universalizate. 
Ceea ce a devenit limpede între timp este faptul că „nu 
este posibil de a construi un model adecvat de politică 
universală «neutralizând» viziunile, substantive, pe cele 
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religioase in particular”5!5. Devine, astfel, necesar un stat 
care asigură „în formă adecvată o societate civilă de 
natură pluralá" în locul unui stat „distanţat”, anonimizat şi 
străin de tradiţii de apropiere umană. Nu este vorba, cu 
aceasta, de un nou „stat confesional”, ci de o „nouă 
laicitate (nuova laicită)” - adică de o nouă căutare a 
convergentelor, în locul separării devenită, între timp, si 
neconvingătoare şi anacronică şi rigidă. 

Cu privire la c) 

În enciclica Ecclesia in Europa (2000) 516, papa Ioan 
Paul al II-lea evoca angajamentul bisericii pentru valorile 
europene în termenii cei mai convingători cu putinţă: 
„Constatăm cu bucurie tot mai marea deschidere reciprocă 
a popoarelor, reconcilierea dintre naţiuni care fuseseră 
mult timp duşmane, extinderea progresivă a procesului de 
unificare spre ţările Europei de Est. Recunoaşterea 
reciprocă, forme de cooperare şi variate schimburi se 
dezvoltă de aşa manieră, încât, pas cu pas, se formează o 
cultură europeană, chiar o conştiinţă europeană, care, 
sperăm, va facilita, în special între tineri, un sentiment al 
fraternității şi o dorinţă de a împărtăşi”. De aici nu rezultă 
vreo confundare a religiei şi politicii, a statului şi a rolului 
bisericii. Faptul a fost subliniat cât se poate de limpede de 
cardinalul Ratzinger?", când a arătat „Lectura acestora 
conturează o imagine foarte sobră a statului: nu contează 
credinţa personală sau subiectivele intenţii bune ale 
organelor statului; în măsura în care acestea garantează 
pacea şi dreptul, ele corespund unei dispoziţii divine; în 
terminologia de astăzi, am spune: ele reprezintă o ordine a 
Creaţiei. Şi tocmai în acest caracter profan al său se 
cuvine respectat statul; acesta este necesar, întrucât omul 
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este esentialmente un animal sociale et politicum, in 
aceastá existentá umaná, si deci motivat ca in acord cu 
Creatia. Totodatà, aceasta implica si o limitare a statului: 
acesta isi identifica propria sa sferá, pe care nu o poate 
depási; el trebuie sá respecte legea superioarà a lui 
Dumnezeu. Refuzul venerarii Cezarului si chiar refuzul 
adorárii statului reprezintá in mod fundamental, simplu 
spus, respingerea statului totalitar”. Cardinalul 
Grocholewski a arătat convingător profunzimea 
angajamentului Bisericii catolice fata de doctrina 
drepturilor naturale ale oamenilor?!8, Politica rămâne, pe 
de altă parte, „domeniu al raţiunii”, dar al unei raţiuni care 
nu este simplu calculatoare, ci infuzată de morală ce vine 
din diferite surse, inclusiv din religii. 

Trebuie spus că penetrarea politicii de către religii 
are loc inevitabil, oricât de severă ar fi separarea 
proclamată între stat şi instituţiile religioase, politică şi 
religie. In definitiv, democraţia nici nu era posibilă fără 
resursele culturale ce veneau din tradiţia iudeo-creştină, 
iar unificarea europeană nici nu se poate imagina fără 
enorma resursă de motivare care a fost creştinismul 
european. Avem multe exemple pozitive ale iniţierii şi 
susţinerii democratizărilor şi aplicării drepturilor omului 
de către oamenii instituţiilor religioase şi sub cupola 
religiei. 

Religia ne-a arătat însă şi o altă faţă: cea a 
„patologiilor”. Aşa cum sunt „patologii ale raţiunii”, sunt şi 
„patologii ale religiei”. „Atacurile teroriste de la 11 
septembrie 2001 doar i-au şocat pe mulţi oameni şi i-au 
făcut conştienţi că există reţele teroriste ce acţionează 
global, care se înţeleg pe sine dintr-o politizare specifică a 
uneia din marile religii universale, cea a Islamului”519%520. 


518 Zenon Grocholewski, La legge naturale nella dottrina della Chiesa, 
Consult Editrice, Roma, 2008, pp. 57-59. 

519 Hans Jonas, „Einleitung”, în Hans Jonas, Klaus Wiegand (ed.), 
Sákularisierung und die Weltreligionen, Fischer-Taschenbuch-Verl., 
Frankfurt, M., 2007, p. 10. 

520 Ibidem, p. 14. 


Se recurge, in fapt, la Justificarea religioasá a actiunii 
politice (religiöse Rechtfertigung politischen Handeln)", 
încât va trebui acceptat cá s-a trecut efectiv la „sfârşitul 
postmodernitátii (Ende der Postmoderne)”, în pofida 
pretențiilor ateoretice ale postmodernismului. În acelaşi 
timp, se încheie istoria secularizării şi se poate vorbi de 
„sfârşitul teoriei secularizării (das Ende der 
Sákularisierungstheorie)" 51. 

Ce conotatie atribuim, insá, aici secularizárii? Sunt 
multiple intelesuri ale secularizárii. Charles Taylor?! a 
delimitat trei semnificaţii ale secularizarii: dezlegarea 
instituţiilor statului de legitimarea prin ,devotiune sau 
credinta in Dumnezeu”; diminuarea credintei religioase si 
a practicilor corespunzátoare; considerarea credintei drept 
o opţiune între altele??, Aşa cum am arătat in alta parte??5, 
secularizarea este un termen ce provine din dreptul 
canonic (trecerea unei persoane sau a unui bun dinspre un 
ordin sau o bisericá in statut lumesc, civil), trece treptat in 
dreptul constitutional si in cele din urmá in filosofia 
istoriei. In interventia de fata ne intereseaza, insa, 
secularizarea in intelesul de scádere a ponderii religiei in 
viata socialá si de retragere a acesteia in sfera privatá, pe 
fondul cresterii ponderii statului si politicii in viata 
oamenilor. Situatia si perspectivele acestei secularizari 
sunt cele care ne intereseazá acum: ponderea religiei in 
viata socialá nu a scázut, iar religia nu s-a retras in sfera 
privata, iar daca se retrage democratiile vor avea de 
suferit. 

III. Daca teza consacrata a separarii dintre religie si 
stat este in dificultate, de aici nu rezulta ca statul ar trebui 
sa reintre sub control religios. Niciun teolog semnificativ 
de astăzi nu sustine îmbrăcarea statului în haine 
religioase. 
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Cine citeste articolul lui John Dewey, The Ethics of 
Democracy (1896) ?** retine distincţia dintre conceperea 
democratiei ca simpla forma de guvernare (ce se reduce, 
in fapt, la alegerea periodicá a reprezentantilor si liderilor) 
şi conceperea democratiei ca „formă de viata”. 
„Democraţia este o forma de asociere morală şi spirituală”. 
Numai o democraţie ce se hrăneşte constant dintr-un ideal 
social şi nu se lasă redusă la proceduri va fi suficient de 
diferită de alte forme de guvernare şi va evita propria 
disoluţie, cauzată de coruperea puterii. John Dewey a 
considerat necesară un fel de „unitate (to be one)” dintre 
„biserică şi stat, divin şi organizarea umană a societátii"??^, 
Nu era vorba, desigur, la John Dewey, de întoarcere la 
republica christiana din trecut, ci pur şi simplu de crearea 
unui suflu etic, alimentat de convingeri religioase, printre 
democrați. lar aceasta temă a devenit mereu acuta, în 
timp. 

Tema nu este acum ignorată, dar nici reluată hotărât. 
Dezbaterea din 2004, dintre Habermas şi Cardinalul 
Ratzinger, a debutat pe bună dreptate cu evocarea unei 
întrebări pe care Ernst Bockenforde a pus-o în 1967: se 
alimentează statul bazat pe libertăţi individuale din 
presupozitii normative (resurse culturale, putem spune) pe 
care nu le poate garanta el însuşi? Chiar Habermas a 
argumentat că statul are nevoie de „resurse culturale” şi 
„este în interesul însuşi al statului constituţional să adopte 
un comportament de păstrare a tuturor resurselor 
culturale din care se alimentează conştiinţa normelor şi 
solidaritatea cetăţenilor”. Religia nu este singurul suport 
al democraţiei, dar dintre resursele nepuse în valoare de 
democraţie religia rămâne de departe cea mai durabilă, 
profundă şi mai amplă. Habermas o abordează ca atare. 

In Germania actuală, dezbaterea asupra religiei, 
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Bisericii, teologiei, este in pliná desfasurare. Nu numai 
dezbaterea teologicá este aici, ca totdeauna, de bun nivel, 
ci si dezbaterea actuala asupra religiei, care este, 
neindoielnic, din cele mai avansate. In contextul acestei 
din urmá dezbateri, intr-o reuniune la Sibiu (Romania), 
Herbert Schnádelbach, observánd argumentarea mea - cel 
putin din volumul la sortie du relativisme??* - in favoarea 
considerarii democratiei procedurale din perspectiva 
democraţiei ca forma de viata şi a reorganizării 
cuprinzatoare a relatiilor dintre stiinta, filosofie, religie, 
mi-a atras atenţia asupra a două aspecte: Ernst 
Böckenförde a chestionat resursele culturale ale 
democrației, dar nu ar fi adus în dezbatere religia ca sursă; 
abia unii teologi s-ar fi grăbit sa „instrumentalizeze” 
întrebarea pusă atunci. M-am grăbit atunci să-l recitesc pe 
Ernst Bockenforde, având la îndemână „ediţia extinsă” a 
textelor sale. Ce se poate observa lecturând textele? 

În Die Entstehung des Staates als Vorgang der 
Sákularisierung -, Bockenforde a reconstituit cu precizie 
geneza statelor moderne în Europa, în sec. 13 - sec. 18, nu 
doar ca proces ,istoric-constitutional", ci şi sub aspectul 
,Spiritual-religios", al dezlegării de legitimári prin apel la 
transcendentà. El a observat că statul bazat pe libertăţi 
individuale are mereu nevoie de „o forţă de legătură (cine 
B indungs kraft) "52. Această legătură a asigurat-o la 
început religia, dar „secularizarea” a schimbat situaţia. 
Ulterior, națiunea, energizata de „tradiţia moralei 
creştine”, a asigurat legătura, în forma „statului naţional”. 
Între timp, această legătură s-a erodat, la rândul ei, sub 
presiunea  „individualismului drepturilor omului”. S-a 
apelat, mai ales după Al Doilea Război Mondial, la 
refacerea legăturii prin adeziunea la  ,valori", dar 
subiectivismul şi pozitivismul înţelegerii acestora sunt 
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mereu primejdii??. Ca urmare, se pune întrebarea: care 


vor putea fi „forţele de legătură”? 

Bockenforde spune că acea „forţă de legătură” nu 
trebuie căutată in afara „statului bazat pe libertăţi 
individuale” si nu se va putea impune prin ,coercitii ale 
legislaţiei şi porunci autoritare”. Recursul la „ideologii ale 
statului”, precum  „reafirmarea tradiției  polisului 
aristotelic” sau „proclamarea de «sisteme de valori 
obiective»", nu dă rezultate în această situaţie. Statul 
poate căuta să se sustragă nevoii de a găsi „forţe de 
legătură” stimulând „aşteptările de viaţă eudemonice ale 
cetăţenilor”, dar sustragerea nu poate dura. Soluţia lui 
Ernest Bockenforde sună astfel: „Ar fi astfel de întrebat 
din nou - împreună cu Hegel - dacă nu cumva şi statul 
lumesc secularizat trebuie să trăiască din acele imbolduri 
lăuntrice şi forţe de legătură pe care credinţa religioasă le 
mijloceşte cetăţenilor sái"???, In chip evident (multe alte 
citate o confirmá, de asemenea), eminentul jurist german a 
adus in dezbatere ,credinta religioasa” ca orizont al 
dezlegárii intrebárii sale. Am avut dreptate, asadar sá 
prelungesc, la rándul meu, evocarea problemei semnalatá 
de Ernst Bockenforde cu aducerea în discuţie a 
importantei religiei, cáci in chiar textele acestuia se face 
legátura, chiar dacá Herbert Schnádelbach nu vrea sá 
recunoascá faptul. 

IV. Sá reluam tema separarii in formularea devenita 
standard a Constitutiei franceze: republica (statul) este 
,laicá, democraticá si socialá. Ea asigura egalitatea in fata 
legii a tuturor cetátenilor, fárá deosebire de origine, rasá 
sau religie. Ea respecta toate credintele". Aceasta teza are 
merite ce nu pot fi contestate cu motive rationale: orice 
conceptie religioasa are drept de existenta si nu poate fi 
ingráditá impártásirea ei de cátre cineva. Asa cum nimeni, 
nicio forta din lume, nu poate controla toate opiniile 
oamenilor - cum spunea Charles S. Peirce, tot astfel niciun 
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stat nu poate afecta convingerile religioase ale oamenilor. 
Proiectul ,umanismului secularizat" al lui Paul Kurtz este 
doar una dintre erorile ce se produc in epoca [...] 
informatiilor, opiniilor, subiectivismelor, incát nu are vreun 
suport obiectiv. Religia rămâne indispensabilă parte a 
proiectelor individuale de viaţă. 

De religie au nevoie nu numai proiectele individuale 
de viaţă, ci şi societăţile. Nu avem nici astăzi centuri de 
legătură a societăţilor mai puternice şi mai durabile decât 
religia. Tânărul Hegel, sau sociologul Durkheim, ca şi mulţi 
alţii (mai recent Heidegger) şi-au dat seama de sursa 
enormă existentă din religie pentru o societate demnă de 
om. In fapt, valorile reciprocitátii şi respectului de sine şi 
de altul, care sunt presupuse de democraţie, nu sunt 
posibile fără valori izvorâte din religia iudeo-creştină, 
înăuntrul căreia s-a format civilizaţia în care trăim. Din 
acest motiv general nu se poate spune că statul este 
separat de religie, ci doar că statul nu privilegiază o religie 
sau alta, ci permite oamenilor exprimarea religioasă 
nestingherită. 

Nu putem spune că statul este separat de religie nici 
din alt punct de vedere: chiar schimbările statului în 
direcţia democratizării sunt efectul unor mişcări sub 
semnul inspiratiilor religioase (precum 1980 - 1989 în 
Polonia si alte tari). Postulata separare intre stat si religie 
nu s-a confirmat. Aceastá separare nu s-a confirmat nici 
sub alt aspect: in numele unor religii (vezi Islamul) s-a 
produs atacarea unor state inainte si dupa 2001. Nu ignor 
nevoia unei discutii detaliate asupra implicárii religiilor in 
alimentarea terorismului: Islamul nu este singura religie 
care a alimentat terorismul si orice religie are resurse sa 
se delimiteze de terorism. Iudaismul si Crestinismul au 
trecut mai devreme printr-un proces de rationalizare, care 
a facut din ele forte de mare pondere de vehiculare a 
democratizárilor. Astfel de procese sunt de asteptat din 
partea oricarei religii daca vrea sa joace un rol in 
democratizári. Dar statul nu mai poate fi indiferent la 
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religia ce se practicá atáta vreme cát aceasta alimenteazá 
terorismul si nu se poate despárti de religie in maniera 
pretinsá de teza separárii. Ín fapt, teza separárii dintre 
religie si politicà mai poate functiona doar ca o indicatie de 
acţiune, in condiţiile in care cetăţeanul secularizat si 
cetateanul religios accepta sá-si pretinda reciproc ratiuni 
justificative pentru actiunile lor si le produc. 

Vreau sá trag, in cea mai simplá formulare cu 
putinta, concluzia. José Casanova a avut dreptate sa spuná, 
in 1996, că „Problema relaţiei dintre religie si politica nu 
se poate reduce pur si simplu la chestiunea separarii clare, 
constitutionale intre Stat si Biserica”. Dar cunoscutul 
analist se insala cand crede cá statul liberal democrat nu 
va putea functiona fara sa determine religia la privatizare. 
De aceea, concluzia sa - ,,Religion hat cine Privatsache zu 
bleiben"3? nu se mai poate susţine in lumina 
argumentarilor de pana aici. In fapt, concluzia lui Marc 
Lambert - aceea ca ,adoptarea unui sistem modest cu 
privire la subiect n-a parut sa mai satisfaca partenerii de 
reflectie in materie", care se incearca astazi in Europa in 
cautarea de fundamente culturale si de raportare la 
mostenirea ei iudeo-crestina definitorie - ar trebui sa puna 
in miscare spiritele active de astazi. 
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Politica, religia si securitatea umaná 

Anton CARPINSCHI 

Introducere. ,Este securitatea umaná «mai mult 
decát o idee buná»? 99 

La Conferinta organizatá in anul 2004 de Bonn 
International Center for Conversion cu ocazia aniversárii a 
10 ani de activitate, Keith Krause lansa o intrebare mai 
mult sau mai putin retoricá: ,este securitatea umanà «mai 
mult decât o idee bună»?”51. Încercând să răspund acestei 
întrebări, consider că securitatea umană ar fi „mai mult 
decât o idee bună”, atunci când politicile de securitate ar 
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contribui, conform Programului de Dezvoltare al Natiunilor 
Unite, in mod efectiv la „eliberarea de sărăcie” şi, 
concomitent, la „eliberarea de fricá"???, Pana atunci, in 
pofida identificării componentelor sectoriale ale 
conceptului - economic, alimentar, sănătate, mediu, 
personal, comunitar, politic - şi a corelării teoretice a 
politicilor de securitate cu problematica dezvoltării umane, 
securitatea umană rămâne doar un excelent slogan 
mobilizator reiterat în agendele ONU pentru dezvoltare şi 
securitate???, Din aceeaşi perspectivă declarativ-normativá, 
Mary Kaldor de pildă, constata că, „securitatea umană 
poate fi conceptualizată ca încorporând aspecte centrale 
minime ale dezvoltării umane si ale drepturilor omului"??4, 
aspecte privind „securitatea indivizilor şi a comunităţilor 
mai degrabă decât securitatea statelor”5%5. Autoarea 
precizează, totodată, că securitatea umană - condiţie 
existenţială a legitimitatii politice si a dezvoltării la toate 
nivelurile şi în toate sectoarele - „include atât elemente 
militare, cât şi civile, oferind un mod de acţiune, un set de 
principii pentru managementul crizelor”556. 

Elaborate din perspectiva relaţiilor internationale, a 
analizelor strategico-militare si a stiintelor politice, o buná 
parte din studiile de securitate rămân doar meritorii 
raportari descriptive, din pácate, deseori repetitive. Desi in 
ultimele decenii au apárut numeroase lucrári despre 
securitatea politica nationala si internationalá, analiza 
conceptualá a securitátii, in particular a securitátii umane, 
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este „incomplet dezvoltată”5%, sustine unul dintre cei mai 


autorizaţi cercetători ai domeniului. Tratată în termenii 
„intereselor politice ale participantilor"???, securitatea se 
dovedeşte - după cum remarca Barry Buzan - un „concept 
slab conceptualizat, dar puternic politizat"???, Ştiută fiind 
prăpastia dintre planul declarativ şi cel efectiv în politică şi 
nu numai, cum am putea depăşi doza de formalism ce 
însoţeşte, nu rareori, studiile şi documentele privind 
securitatea umană? In contextul numeroaselor, dar 
ineficientelor, discuții academice şi a  insuficientei 
politicilor de securitate umană, ce ar mai putea propune o 
explorare teoretică personală? 

In acest studiu, îmi propun o reconfigurare a 
câmpului analitic al securităţii umane printr-un demers 
reflexiv şi problematizant vizând raporturile acesteia cu 
politica şi religia. Nu în mod întâmplător cu politica şi 
religia! Sisteme de idei, credinţe, instituţii şi activităţi, 
expresii ale unor puteri normative - de factură socio- 
umană sau de sorginte sacral-divină - politica, respectiv, 
religia, au marcat, din zorii civilizaţiei, securitatea statelor, 
a bisericilor, dar si pe aceea a indivizilor si colectivitatilor. 
Au marcat-o în mod existenţial, astfel încât gândirea 
umană a resimţit nevoia „sudării” conceptuale a politicii şi 
religiei într-o sintagmă: religie politică. Orice colectivitate 
umană este, intrinsec, politică şi religioasă deoarece - 
subliniază Eric Voegelin - „oamenii trăiesc în societatea 
politică prezentând toate trăsăturile fiinţei lor, de la cele 
fizice la cele spirituale şi religioase (...). Comunitatea 
politică este întotdeauna integrată în contextul general al 
experienţei umane a lumii şi a lui Dumnezeu, indiferent 
dacă sfera politicului ocupă o poziţie subordonată în 
ordinea divină a ierarhiei fiinţei sau este ea însăşi 
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deificatá. Limbajul politic este intotdeauna imbibat cu 
extazurile religiozitátii si astfel devine un simbol in sens 
concis, lasand experientele preocupate cu continuturile 
lumii sa fie infuzate cu experienţe transcendental- 
divine”540. 

Principial, securitatea umană a depins, şi continuă să 
depindă, atât de politică, cât şi de religie, deoarece politica 
şi religia sunt sisteme de activitate socio-umană cu 
finalitate neg-entropica.  Finalitatea  neg-entropică a 
politicii se realizează, însă, prin competiţia 
(institutionalizatà) pentru puterea alocatoare de autoritate 
şi resurse.  Finalitatea neg-entropica a instituțiilor 
religioase, la rándul sáu, nu este si nici nu poate fi straina 
activităţii politice. In aceste circumstanţe complexe, 
efectele socialmente securizante ale instituţiilor politice şi 
religioase devin relative şi controversate şi nici nu cred că 
pot fi altfel decât relative şi controversate. Pe fondul 
disputei partidelor şi grupurilor politice pentru (re) 
alocarea autorităţii şi resurselor, există permanent riscul 
instrumentării politico-ideologice a grupurilor, instituţiilor 
şi organizaţiilor religioase. In aceste condiţii, agenda 
securităţii umane - şi, în special, a securităţii personale - 
riscă să rămână deficitară. Acesta este motivul pentru 
care, dincolo de miza teoretico-filosofică, scopul acestui 
studiu este unul spiritual-terapeutic, exprimând o opţiune 
personală: nevoia de securizare a fiintarii umane prin 
exercițiu reflexiv si trăire religioasă. De altfel, teza 
generală în jurul căreia se construieşte întreaga lucrare 
stipulează următoarele: garantarea securităţii fiind 
imposibilă datorită naturii failibile a umanului, rămâne 
doar posibilitatea diminuării insecuritatii. Fiintari 
intrinsec, limitate, vulnerabile şi culpabile, purtăm în noi 
un deficit de securitate pe care, prin forţe proprii, îl putem 
doar diminua cu ajutorul reflectiilor filosofice si al 
meditatiilor teologice, al trăirii religioase şi acțiunii 


540 Eric Voegelin, Religiile politice, traducere de Bogdan Ivanov, 
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rezonabile. Desi personalá, optiunea asumatà prezinta o 
deschidere necesará spre comunitate si dialog. 

Teza imposibilitatii garantárii securitatii umane va fi 
sustinuta in demersul pe care il propun printr-o o serie de 
intrebári privind natura failibila a umanului si, implicit, 
rolul politicii si al religiei in agenda securităţii umane. 
„Esenţa întrebării” - după cum observa Hans-Georg 
Gadamer - ,este deschiderea si mentinerea deschisa a 
unor posibilităţi” 11. Printre interogatiile deschizătoare de 
posibilităţi în căutarea resurselor reflexive necesare 
securizării umane, mentionez următoarele: de ce noi, 
oamenii, nu putem beneficia de o securitate garantatà? Ce 
legáturá exista intre natura failibila a umanului si deficitul 
de securitate? in ce másurá favorizeazá ideile si institutiile 
politice, pe de o parte, credintele, ritualurile si institutiile 
religioase, pe de alta parte, securitatea umana? Cum 
afecteaza patologiile politicii si ale religiei relatiile dintre 
politica si religie si, totodata, climatul de securitate? Care 
ar fi pentru omul failibil - altfel spus, pentru fiecare dintre 
noi - calea rezonabilitatii, intr-o lume in care limitele si 
excesele rationalismului seculariza (n) t si ale fanatismului 
religios pericliteaza, deopotriva, securitatea umana? 

Aceste interogatii calauzitoare stau la baza unei 
construcţii reflexiv-discursive - trinomul politicá-religie- 
securitate umana - in care ,disponibilitatea flexibilà a 
limbajului (...) si forma-multiplă a prezentării”! se 
desfásoará in orizontul unei gándiri inspirate de ontologia 
fenomenologică si epistemologia constructivista. Nu 
intamplator, de altfel, in ultimele decenii s-a coagulat in 
arealul cercetárii socio-umane o adevarata teorie a 
discursului??, Identificarea unor legături structurale între 
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procesele social-politice si procesele de modelare mentalà 
a acestora a condus la producerea unei game de concepte 
si argumente comprehensive si la elaborarea unor strategii 
discursiv-terapeutice mai flexibile şi eficiente. 
Propunându-şi depăşirea factologici si descriptivismului, 
prezentul demers încearcă să deschidă o perspectivă 
reflexiv-terapeutică prin potentarea teologică a unui 
discurs filosofic experiential si personalizant. Deschiderea 
perspectivei reflexiv-terapeutice urmăreşte, de fapt, un 
obiectiv pragmatic: determinarea utilității reflectiilor 
filosofico-teologice şi a  trăirilor religioase pentru 
securizarea omului failibil. În această ordine de idei, cred 
că Richard Rorty avea perfectă dreptate atunci când 
afirma: „dacă discuţia cu pricina nu are o incidenţă 
practică, atunci ea nu trebuie să aibă nicio incidenţă 
filosofică, conform formulării lui William James”5%5. 

O temă precum politica, religia şi securitatea umană 
poate fi abordată din perspective diferite, în modalităţi şi 
structurări variate. În ceea ce mă priveşte, am optat 
pentru iniţierea propriului demers în spiritul filosofico- 
teologic al postsecularismului (I Plecând de la o 
memorabilă dezbatere intre un filosof şi un teolog sau 
despre interculturalitate şi nevoia de securitate umană). În 
spiritul rezonabil al  postsecularismului, susţin teza 
conform căreia insecuritatea umană nu este doar 
rezultanta nefastă a unor riscuri neasumate (II. 
Insecuritatea umană, doar un risc neasumat?). Pasul 
următor ar fi căutarea originii profunde a insecuritatii 
umane şi a deficitului de securitate (III. Omul failibil si 
deficitul de securitate). Dacă deficitul de securitate îşi află 
rădăcinile în natura failibilă a umanului, mai există vreo 
şansă pentru diminuarea acestuia? (IV. Diminuarea 
deficitului de securitate: „vectori şi constelații”). Faptul că 
deficitul de securitate (umană) poate fi diminuat, dar, 
niciodată, eliminat este cercetat în secţiunea următoare 
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dedicatá  politicii si religiei in dinamica istorica a 
secularizárii (V. Politica, religia si securitatea umaná ín 
dialectica secularizárii). In acelasi timp, insa, posibilitatea 
diminuării deficitului de securitate ridică problema 
modalităţilor politice şi religioase de realizare a acesteia. 
(VI. Politica, religia si sistemul afilierilor securizante). 
Cercetarea diferitelor modalităţi de afiliere securizantă m- 
a orientat spre teologia politică a securizării umane (VIL O 
teologie politică a securităţii umane). Închei, printr-o 
succintă recapitulare evaluativă a tezelor acestui demers 
reflexiv-problematizant (în loc de concluzii: Diminuarea 
deficitului de securitate prin asumarea failibilitatii umane, 
un proiect realizabil?). 

1. Plecând de la o memorabilă dezbatere între un 
filosof şi un teolog sau despre interculturalitate şi nevoia 
de securitate umană 

Politica - folosirea reglementată a puterii sociale în 
scopul „limitării recurgerii la fortá"?** - şi religia, „cultul 
socialmente instituit al realităţii eterne"?^, urmăresc prin 
mijloace specifice, în planuri diferite şi cu rezultate 
paradoxale, asigurarea condiţiilor securizării individuale şi 
colective. In acelaşi timp, însă, complexitatea si 
diversitatea socio-umana la scară globală, patologiile 
politicii şi ale religiei demonstrează, cel puţin până în 
prezent, că o formulă politică şi religioasă universală este 
imposibilă. In circumstanţele istorice in care modelul 
democratic euro-atlantic nu este şi nu poate fi unicul 
model politic global, iar actul cultic de raportare umană la 
Absolutcunoaşte diferite maniere de instituire socială, 
interculturalitatea apare - după cum observa un teolog de 
anvergura lui Joseph Ratzinger - ca „o dimensiune 
indispensabilă în dezbaterea referitoare la chestiunile 
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fundamentale care privesc fiintarea omului"?*9, Printre 


,chestiunile fundamentale care privesc fiintarea omului", 
de o importantá vitalà si universalá este, desigur, aceea a 
securitatii umane. In acelasi timp, insá, tráim intr-o epoca 
a nonuniversalitatii solutiilor politice si religioase, o epoca 
in care ,nonuniversalitatea de fapt a celor doua mari 
culturi ale Occidentului - cultura credintei crestine si 
cultura rationalitátii secularizate - oricát de importantá 
este influenţa lor”5 a fost dovedită. 

Recunoaşterea caracterului universal al nevoii de 
securitate este contracarată, aşadar, de recunoaşterea 
nonuniversalitátii soluțiilor politice si religioase, in 
particular, a nonuniversalitátii raționalismului seculariza 
(n) t occidental şi a credinţei religioase creştine. Această 
constatare, importantă pentru tema prezentului eseu 
dedicat politicii, religiei şi securităţii umane, transpare, de 
altfel, din memorabila dezbatere ce i-a avut ca protagonişti 
pe Joseph Ratzinger şi Jürgen Habermas în ianuarie 2004 
la Academia Catolica din München. Dincolo de diferentele 
firesti dintre un teolog al credintei catolice si un 
reprezentant al gandirii seculare liberale, observatorii si 
analiştii au sesizat o „largă convergenţă” deschizătoare de 
perspective în relaţia dintre teologie şi filosofie, politică şi 
religie, în zorii unei preconizate „societăţi postseculare”. 
Atât Jurgen Habermas, cât şi Joseph Ratzinger au subliniat 
faptul că germenii unei „societăţi postseculare” presupun 
un „proces dublu si complementar de invátare"?*?, atât 
pentru cetăţeanul laic, cât şi pentru cetăţeanul religios şi 
că efortul de autodepăşire pentru fiecare dintre aceştia 
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este imposibil in absenta dimensiunii interculturale si a 
dialogului filosofico-religios. Desigur, invatarea, 
reciprocitatea, corelarea, autodepasirea sunt 
,ingredientele" care, in plan teoretico-normativ, ar putea 
contribui la cresterea gradului de angajare pentru cauza 
securitatii umane si la sporirea increderii intre parti. 
Problema se complica, insa, atunci cand - in miezul 
realitatilor sociale frământate de  clivaje etnice, 
educationale, culturale, confesionale, religioase, de gen, de 
varsta etc., generatoare de inechitati si frustrari - se 
întretaie ideile, interesele si instituțiile politice, 
economice, financiare, pe de o parte, învățăturile 
religioase, bisericile si corpul clerical, pe de altă parte. 

In acest context istoric, autori importanti - 
Habermas, Butler, Taylor, West etc. - discută in literatura 
de specialitate despre ,reintoarcerea religiei" in sfera 
publicá?^?, In mod asemănător perioadei de ascensiune a 
feminismului, se propune regandirea raporturilor dintre 
viata publica si viata privata si, mai ales, reevaluarea 
,puterii religiei in sfera publica”. In momentul punerii 
problemei reevaluárii puterii religiei in sfera publicá, 
reapare tensiunea dintre cele douá modele: 
asimilationismul laicist de sorginte iluminista iradiat din 
istoria republicana a Frantei si multiculturalismul anglo- 
saxon centrat pe ,recunoasterea pluralitatii comunitatilor 
etnice, cultural-religioase ca element constitutiv al 
corpului politic”5%. Tensiunea dintre cele două modele 
tinde sa se accentueze pe fondul creşterii imigrației si 
globalizării, a apariţiei noilor comunităţi religioase în 
Europa, SUA, Canada, al declinului relativ al bisericilor 
tradiţionale în unele ţări din Europa Occidentală. Această 
situaţie îl face pe Charles Taylor să recunoască că asistăm 
la „o nouă situare a sacrului şi spiritualului în relaţie cu 
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viata individuala si socialà. Aceasta noua situare este acum 
ocazia unor recompuneri ale vietii spirituale in noi forme si 
in noi moduri de existenta, atat in cadrul, cat si in afara 
unei relaţii cu Dumnezeu'??!, Complexa si contradictorie, 
vitalitatea religiei este absorbita de sfera publica si 
transformata, nu rareori, intr-un vector ideologico-politic. 
Credinta nereflexiva sau provocare profetica, puterea 
religiei in sfera publică  solicitá, aşadar, atenţie, 
discernământ şi cercetare critică. 

În aceste circumstanţe - fragilă şi incompletă - 
agenda securităţii umane coagulează actori, interese şi 
niveluri de analiză ce induc opţiuni şi priorităţi diferite, 
adesea opuse. Surse de securitate şi, concomitent, de 
insecuritate, statul, unele instituţii şi organizaţii religioase, 
indivizii, interacționează in contexte variate, la scară 
locală, naţională, internaţională. Aceste reţele de conexiuni 
şi contradicții intretin raporturi dinamice, deseori, 
imprevizibile, între libertate si securitate, între factorii de 
securitate şi factorii de insecuritate ce acționează asupra 
fiecărei persoane, asupra fiecărui stat, regiuni sau context 
internațional. Experiența studiilor de securitate din 
ultimele decenii a scos la iveală nevoia abordării 
integratoare, sistemice, a nivelurilor şi sectoarelor de 
analiză. Mai presus de toate, însă, consider că a fost pus in 
evidență caracterul paradoxal al evaluării prioritatii, atunci 
când în dispută intră, pe de o parte, securitatea umană, 
personală, iar pe de altă parte, securitatea institutional- 
politică, indiferent de nivelul acesteia: national-statal, 
internaţional, global. 

Conchizând, un aspect important evidenţiat de 
analiza securităţii umane este acela al raporturilor subtile, 
necuantificabile, dintre securitatea umană trăită subiectiv, 
în registrul personal, şi proiecția institutional-politicá a 
acesteia. Având în vedere această distincţie importantă, 
optez pentru definirea securității umane drept, 


551 Charles Taylor, A secular age, Belknap Press of Harvard University 
Press, Cambridge, Mass., 2007, p. 437. 


contracararea - in plan institutional si in plan reflexiv - a 
amenințării existențiale la adresa fiintarii umane. 
Percepută ca problemă existenţială, de „a fi sau a nu fi", 
securitatea umană apare ca un adevărat „loc geometric” al 
grijilor şi temerilor personale şi comunitare, nod de riscuri 
şi probleme pentru toate sectoarele şi toate nivelurile 
activităţii umane, dar şi de preocupări pentru studiile de 
securitate, de la cele  militar-strategice, politico- 
diplomatice, social-economice, până la cele educaţionale, 
ecologice, religioase sau filosofice. 

2. Insecuritatea umană - doar un risc neasumat? 

In aceste circumstanțe existențiale, problema 
evaluării riscurilor, a pericolelor posibile şi probabile 
pentru securitatea umană devine stringentă. In analiza 
sociologică a riscurilor, o contribuție importantă a adus-o 
Niklas Luhmann??, Conceput de autorul german drept 
,contra-concept" la cel de securitate, riscul variază in 
functie de raportul dintre dezirabil si indezirabil. In aceste 
conditii, stiut fiind cá securitatea absoluta este imposibila, 
se apelează la analiza probabilista a riscului. „In ceea ce 
priveste evaluarea politica, riscul permisibil sau acceptabil 
presupune luarea măsurilor de siguranţă pentru 
diminuarea pierderilor (...). Dar, în mod cert - avertizează 
Niklas Luhmann - aceeaşi situaţie împinge politica pe un 
teritoriu dificil, pe de o parte, datorită obişnuitelor supra 
sau subevaluari ale riscului, fapt ce declanşează 
politizarea subiectului, iar pe de altă parte, datorită 
distorsiunilor, deoarece acela care consideră riscul 
controlabil sau incontrolabil este influenţat de rezultatul 
pe care doreşte şi speră să-l obtiná"???, în plus, politica nu 
se poate baza pe calcularea cantitativă a riscurilor, ci doar 
pe presupuneri informale asupra efectelor şi, înainte de 
toate, pe „acceptabilitatea propriilor decizii"??*, Fiind un 
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adept al teoriei sistemelor sociale??, Niklas Luhmann 


considera sistemul politic un sistem functional cu un grad 
ridicat de risc in luarea deciziilor. Mai mult, 
particularitatea unui astfel de sistem de „politică 
reglatoare” este aceea că afectează funcţionarea tuturor 
celorlalte sisteme sociale. Aceasta înseamnă că riscurile 
politice pot fi uşor „exportate” în celelalte sisteme de 
activitate umană: economic, financiar-bancar, comercial, 
cultural, educaţional, medical şi, desigur, religios. 

În aceste condiţii, evaluarea probabilității riscurilor 
la adresa securităţii umane presupune evaluarea a ceea ce 
Barry Buzan denumeşte, „combinaţia de ameninţări şi 
vulnerabilităţi”5%. Implicit, politica de securitate apare ca 
o diminuare a vulnerabilitatilor interne şi o micşorare a 
amenințărilor externe. Plecând de aici, consider cá 
binomul conceptual amenințări externe-vulnerabilitati 
interne ar putea fi utilizat in evaluarea situatiilor concrete 
de (in) securitate umaná. Atunci cánd má refer la 
vulnerabilitátile interne, am in vedere, in primul rand, 
natura failibila a umanului, limitele fizice si intelectuale si, 
desigur, culpabilitatea morală. In ceea ce priveşte 
numeroasele şi diversele ameninţări externe la adresa 
persoanei umane, rapoartele oficiale ale Programului de 
Dezvoltare al Naţiunilor Unite şi literatura de specialitate 
identifică drept surse de insecuritate: violenta fizică, 
represiunea politica,  discriminările  etnico-naţionale, 
confesional-religioase, de gen, de vârstă, subdezvoltarea 
economică însoţită de sărăcie, exploatare, foamete, boli. La 
toate acestea se adaugă calamitátile naturale, asociate, 
mai mult sau mai puţin, cu poluarea şi încălzirea globală şi 
cu probabilitatea evenimentelor catastrofice de sorginte 
cosmică.  Conştientizarea individuală si colectivă a 
amenințărilor şi a vulnerabilitátilor generează o stare de 
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neliniste si tulburare resimtita ca teama in fata unor 
pericole iminente. 

Teama individuala si cea disipata in comunitate au 
innegurat evolutia umanitatii din preistoria cavernelor. 
Citându-l pe ziaristul Michael Ignatieff si limitandu-se la 
secolul trecut, Corey Robin oferá urmatoarea imagine 
semnificativă a fricii politice: „În secolul XX, ideea 
universalitátii umane se sprijină nu atât pe speranţă, cât 
pe frică, nu atât pe optimism cu privire la capacitatea 
umană de a face binele, cât pe spaima de capacitatea 
umană de a face rău, nu atât pe o viziune a omului ca autor 
al istoriei sale, cât ca lup faţă de semenul său. Haltele pe 
calea către acest nou internationalism au fost Armenia, 
Verdun, frontul din Rusia, Auschwitz, Hiroşima, Vietnam, 
Cambodgia, Liban, Rwanda şi Bosnia. Un secol de război 
total ne-a transformat pe toţi, civili şi militari, bărbaţi, 
femei şi copii deopotrivá"??", Dincolo de pesimismul pe 
care îl inspiră, acest tablou al vieţii trăite ca teamă 
generalizată reuşește să exprime următorul avertisment: 
cel mai periculos lucru este teama in sine, teama 
atotcuprinzătoare şi paralizantă, teama de teama însăşi. Şi 
corolarul acestui avertisment: cel mai important lucru 
pentru noi ca oameni failibili este eliberarea de teamă. 
Dar, cum ar fi posibil acest lucru? 

O cale a eliberării de teamă ar fi asumarea riscurilor, 
altfel spus, cunoaşterea, estimarea şi prevenirea, pe cât 
posibil, a pericolelor externe şi a vulnerabilitátilor interne. 
Atât amenințările, cât şi vulnerabilitátile prezintă grade 
variabile de risc. Un risc în plus mi se pare aici, faptul că 
estimarea vulnerabilitátilor interne este mai dificilă si 
subiectivá in raport cu identificarea amenintárilor externe. 
Suntem, deseori, tentati sa fim mai atenti si sa 
supraevaluăm pericolele ce ne ameninţă din afară, decât 
să evaluam lucid si responsabil propriile limite si 
culpabilitati. iată-ne, aşadar, în situaţia acceptării unui alt 


557 Corey Robin, Frica: istoria unei idei politice, traducere de Doina 
Jela Despois și Sorin Ghergut, Vremea, București, 2009, p. 20. 


risc, acela al autosuficientei si automultumirii. Pe de altà 
parte, insá, riscurile pot apárea si din insuficienta evaluarii 
raporturilor dintre dezirabil si indezirabil, sau din 
insuficienta prevederii ,viitorilor posibili". Riscurile se 
nápustesc, asadar, asupra noastrá din toate directiile, din 
afará si din noi insine, din urmarile trecutului, din 
complicatiile prezentului, din incertitudinile viitorului. 
Această situaţie mă face să afirm că insecuritatea umană 
ar putea fi considerată, într-o primă instanţă, rezultanta 
nefastă a riscurilor neasumate. 

Dar, este suficient, oare, să considerăm insecuritatea 
umană doar rezultanta unor riscuri neasumate? Se pare cà 
şi atunci când amenințările externe şi vulnerabilitátile 
interne sunt asumate, securitatea umană nu poate fi 
garantată. Asumarea riscurilor se dovedeşte a fi o condiţie 
necesară, dar nu şi suficientă pentru securitatea umană. 
Nimeni pe pământ nu ne poate furniza garanţia securităţii 
umane. În pofida eforturilor şi cheltuielilor imense, nici 
Organizaţia Naţiunilor Unite, adevărat ,referential al 
securităţii internationale"??? nu reuşește coordonarea şi 
implementarea unor politici publice democratice şi 
eficiente de securizare şi dezvoltare umană. Chiar dacă, 
teoretic, putem admite ideea că un stat cu cât este mai 
democratic, „cu atât va fi mai puţin dispus să poarte un 
război împotriva altuia”5%, trebuie să recunoaştem că, din 
raţiuni geopolitice, balanţa puterilor lumii rămâne 
instabilă şi securitatea internaţională precară. Cu atât mai 
mult, o asemenea situaţie generează un impact negativ 
asupra securităţii umane, mai ales în zonele subdezvoltate 
şi defavorizate ale lumii. Chiar dacă aparatul 
birocraticoadministrativ al unui stat, oricât de puternic şi 
bogat ar fi acesta, lasă impresia asigurării securităţii 
naţionale, securitatea umană - securitatea trăită şi 
resimţită de fiecare persoană - este departe de a fi deplină 


558 Anton Carpinschi, Diana Mărgărit, Organizaţii internaţionale, 
Polirom, lași, 2011, pp. 29-44. 
559 Ibidem, p. 43. 


si linistitoare. Aceste observatii ne conduc la ideea cà o 
anumitá dozá de insecuritate persistá. Si chiar dacá, in 
unele situatii, nu mai vorbim despre insecuritate ca atare, 
persistà totusi - printr-o combinatie de factori obiectivi si 
subiectivi - un amestec de risc, nesiguranta si imprevizibil, 
pe care oamenii il resimt ca deficit de securitate. De ce 
oare? De unde provine acesta? Sunt intrebári ce ne 
framanta, intrebári la care vom reflecta in continuare. 

3. Omul failibil si deficitul de securitate 

Nefiind doar rezultanta nefastă a unor riscuri 
neasumate, deficitul de securitate resimţit la nivel 
individual şi colectiv, în varii domenii de activitate, 
însoţeşte viaţa omului failibil. Dar, cine este omul failibil? 
Oameni failibili suntem fiecare dintre noi prin propria 
condiţie existenţială, aceea de fiintári limitate, vulnerabile 
şi culpabile. „A spune că omul este failibil înseamnă a 
afirma că limitarea proprie unei fiinţe ce nu coincide cu ea 
însăşi este slăbiciunea originară din care provine rául"?90, 
Această afirmaţie a lui Paul Ricoeur concentrează ideea 
centrală a teoriei sale  onto-antropologice asupra 
failibilitátii. Problema pe care o avea de rezolvat filosoful 
francez era aceea de a însera în discursul filosofic o onto- 
fenomenologie a  failibilităţii, plecând de la o temă 
hermeneutică prezentă în mitologie şi teologie: „simbolica 
răului”. Pentru aceasta era nevoie de o „nişă” onto- 
antropologică, sau de ceea ce el numeşte o „ontologie a 
creaturii"?9!, Rolul unei asemenea ontologii este acela de a 
identifica  failibilitatea umană drept suport onto- 
antropologic pentru explicarea posibilităţii producerii 
răului. Altfel spus, Paul Ricoeur a aflat în „umanitatea 
omului” spaţiul de manifestare a răului, dar şi locul 
„conştiinţei  greşelii”. Caracteristicile spațiului de 
manifestare a răului sunt limitarea sau finitudinea şi 
culpabilitatea sau posibilitatea greşelii. Loc ontologic între 
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fiinţă si neant, între afirmarea originară si negarea 
existenţială, limitarea umană este locul ontologic al 
failibilitatii, iar omul - purtătorul opoziţiei dintre afirmarea 
originară şi negarea existenţială, a „Bucuriei lui Da în 
tristeţea finitului”%%?. 

In aceste circumstanțe existențiale, avansez 
următoarea teză: inerent failibilitatii umane, deficitul de 
securitate este, esențialmente, un deficit de ființă 
constientizat de omul failibil ca finitudine, vulnerabilitate 
şi culpabilitate. Teza deficitului de securitate ca deficit de 
ființă nu poate fi deplin înțeleasă in afara dualismului 
ontologic centrat pe diferența dintre existență şi fiinta, 
ontic si ontologic. Aceasta este diferența despre care 
Martin Heidegger scria că, „nu e una oarecare, ci este 
tocmai cea prin care se poate obţine întâi de toate tema 
ontologiei, si astfel si a filosofiei insesi. Ea este cea care 
constituie, mai întâi, ontologia. Noi o numim diferența 
ontologica (subl. aut.), adicà despartirea fiintei de 
fiintare. Abia gandind pana la capat aceasta deosebire, in 
greceste Kpivciv - o deosebire nu dintre o fiintare si o alta, 
ci dintre fiinţă si fiintare -, abia astfel vom ajunge in 
câmpul problematicii filosofice"?9?, Spre deosebire de fiinţa 
înţeleasă ca actul-pur-de-a-ti, universal, necondiţionat şi 
infailibil, existenţa presupune diferite moduri de a fi, 
conjuncturale, condiţionate şi failibile. Plonjată în existenţa 
contingenta, fiintarea umană se raportează permanent la 
infailibilitatea fiintiala,  conştientizându-şi  failibilitatea 
originară si, implicit, deficitul de securitate, căci, 
failibilitatea induce un deficit de ființă, iar acest deficit 
induce, la randul sau, deficitul de securitate. Conchizand, 
dualismul ontologic fiintá-existentà, fiintá-fiintare explicá 
failibilitatea naturii umane prin deficitul de fiintà al 
acesteia, deficit ce este sursa deficitului de securitate 
umana. 
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Dar, localizarea ontologica a deficitului de securitate 
in deficitul de fiintá al omului failibil este imposibilá in 
absenta constiintei failibilitátii cáci, ,totul incepe prin 
conştiinţă si nimic nu are valoare decât prin ea"?9*, Aşadar, 
failibilitatea ar putea fi consideratà dreptdeficitul de fiintà 
constientizat ca finitudine, vulnerabilitate si culpabilitate, 
altfel spus - constiinta finitudinii, vulnerabilitatii si 
culpabilitatii. Finitudinea si vulnerabilitatea vizează 
aspectul involuntar al failibilităţii, în primul rând, 
caracterul finit al existenţei noastre, faptul că suntem 
muritori, de asemenea, celelalte limite naturale şi 
intelectuale între care evoluăm. Culpabilitatea, în schimb, 
ne priveşte direct şi personal, greşelile de conduită şi 
păcatele sunt rezultatul activităţii noastre voluntare, a 
relelor şi erorilor făptuite. În aceste circumstanţe, avansez 
următoarea teză: prin avertizare si responsabilizare, 
conştiinţa failibilitatii asumate favorizează diminuarea 
deficitului de securitate personală şi colectivă. 

Se poate observa că accentul acestei teze cade 
conştiinţa deficitului de securitate ca avertizare şi 
responsabilizare. Dacă suntem avertizaţi asupra finitudinii, 
vulnerabilitátii si culpabilitátii noastre funciare înseamnă 
că, recunoscând acest fapt, ni-l putem asuma. Asumandu-l, 
în faţa omului failibil se deschide perspectiva acţiunii 
responsabile de convertire a limitelor şi slăbiciunilor sale 
în acte pozitive. Prin recunoaşterea failibilitatii ca dat 
existenţial este pusă în evidenţă limita naturală a 
omenescului în raport cu infailibilitatea ființei, 
infailibilitatea actului-pur-indeterminat-si-universal-de-a-ti. 
Concomitent însă, prin conştiinţa failibilitátii asumate, 
altfel spus, prin convertirea fragilitátii şi vulnerabilitátii 
existenţiale în acţiuni inovativ-creative, fiintarea umană 
conştientizează tot mai profund unitatea şi continuitatea 
fiinţei, pe fundalul căreia îşi proiectează fragila existenţă 


564 Albert Camus, Faţa și reversul; Mitul lui Sisif; Omul revoltat; Vara, 
traducere de Irina Mavrodin, Mihaela Simion si Modest Morariu, RAO, 
București, 2006, p. 121. 


individuala si colectivá. Recunoasterea failibilitatii este, in 
fond, recunoasterea discontinuitatii existentei umane, 
finite si determinate in raport cu fiinta infailibilà, infinità si 
indeterminatá. Convertirea failibilitatii in acte de inovatie 
si creatie exprimá, insá, recuperarea, fie si partialá, a 
fiintei, prin participarea fiintárii omenesti la continuitatea 
fiintialá. Transpare, in felul acesta, efortul omului failibil 
spre diminuarea propriului deficit de securitate/deficit de 
fiinţă prin participarea la fiinţă. 

Dar asumarea  failibilitátii ridică problema 
identificării acelui mod-umande-a-ti în stare să ajungă la 
conştiinţa failibilitatii asumate prin participarea la fiinţă. 
În aceste circumstanţe existenţiale, avansez următoarea 
teză: omul failibil isi poate diminua deficitul de securitate, 
implicit, deficitul de fiinţă, prin participarea la fiinţă - la 
actul-universal-si-indeterminat-de-a-ti - în ipostaza fiintárii 
comprehensive. În măsura existenţei noastre „în „şi „prin” 
actul înțelegerii, devenim  fiintári comprehensive, 
conştiente de importanța asumării şi convertirii failibilitatii 
în acte pozitive. Stare de veghe prin care capacitatea 
umană de înţelegere devine mai cuprinzătoare, mai 
profundă si mai participativă, fiintarea comprehensivă 
favorizează recunoaşterea propriei failibilitáti si a valorii 
celuilalt devenind, astfel, un actor al diminuării deficitului 
de securitate prin diminuarea deficitului de fiinţă. Dar, 
cum se poate produce acest fenomen? 

Printr-un efort reflexiv-volitiv educat în timp, fiecare 
dintre noi poate trăi starea de participare la actul- 
indeterminat-şi-universal-de-a-ţi depăşind, in anumite 
circumstanţe, sciziunea subiect-obiect. Putem atinge, 
astfel, o profundă şi cuprinzătoare înţelegere a faptului-de- 
a-fi-pur-şi-simplu, de a-fi-în-sine, dincolo de obişnuitele şi, 
de altfel, necesarele determinări existenţiale, spatio- 
temporale, în care suntem subiectul şi/sau obiectul unei 
acţiuni oarecare. Conştientizând participarea la actul- 
indeterminat-si-universal-de-a-ti, fiintarea omenească 
devine o fiintare comprehensivă, o fiintare mai deschisă 
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securizárii decát subiectul centrat cognitiv si actionai pe 
obiect si valorificarea maximala a acestuia. Nici subiect 
posesor nici obiect posedat, omul failibil in ipostaza 
fiintárii comprehensive devine un mod-de-a-ti 
transándividual, ecosistemic, cu un deficit de securitate 
diminuat. Aceasta Înseamnă că prin  fiintarea 
comprehensivă, fiecare dintre noi are şansa de a se simţi 
ontologic integratân mediul natural şi social ca modalitate 
transândividuală şi ecosistemicá de-a-ti. Realizând cá nu 
suntem doar subiecţi şi/sau obiecte în relaţiile noastre cu 
semenii şi mediul înconjurător, putem intui unitatea şi 
continuitatea fiinţei ca universal-indeterminat-si-pur-act- 
de-a-fi la care, printr-o fulguratie existenţială, avem şansa 
de a participa. Fiintarea comprehensivă apare, astfel, ca 
starea de veghe a omului finit şi culpabil care, participând 
prin existenţa personală şi failibilă la fiinţa infailibilă, 
recunoscând-o ca atare, începe să rezoneze la principiile şi 
valorile securizárii umane555. 

În concluzie, deficitul de securitate este, 
esențialmente, deficitul de ființă al omului failibil, iar 
diminuarea deficitului de securitate devine posibilă prin 
fiintarea comprehensivă, acel mod-uman-de-a-ti in stare să 
îşi diminueze deficitul de ființă prin participarea la fiinţă. 
Identificarea fiintarii comprehensive ca _failibilitate 
asumata prin participarea la fiinta exprima o anumita 
optiune onto-antropologicá, in másurá sa proiecteze o 
terapie a diminuarii deficitului de securitate al fiintarii 
umane. În continuare, îmi propun identificarea vectorilor si 
modalitátilor prin care fiintarea comprehensivă reuşește 
diminuarea deficitului de fiinta si, implicit, diminuarea 
deficitului de securitate. 

4. Fiintarea comprehensiva si diminuarea deficitului 
de securitate. 

,Vectori si constelatii". 

In acest moment al demersului se impune o scurtá 
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recapitulare. Reamintesc cà am pornit de la ideea conform 
careia trinomul politica-religie-securitate umana poate fi 
activat sub forma unui discurs argumentativ-terapeutic. 
Expresie verbala a gandirii si curgerii argumentative, 
discursul despre  politică-religie-securitatea umană a 
devenit posibil prin construirea tezelor şi „practica 
articulării”5%% conceptelor, judecăților, rationamentelor. In 
spiritul discursivitátii operaţionale sintetizate de Ole 
Waever prin sintagma „discurs şi structură”5%, discursul 
despre  politică-religie-securitate umană a apelat la 
practica articulării unor teze concepute ca opţiuni 
ontologice şi epistemologice. 

În această logică discursivă, avansez o nouă teză, 
care stipulează următoarele: fiintarea comprehensivă isi 
diminuează deficitul de securitate participând la fiinţă prin 
puterea rațiunii si a credinţei transpuse in acţiuni 
rezonabile. Înserându-se în actul discursiv ce nu este 
numai lingvistic, ci şi unul de viaţă, omul failibil se implică, 
totodată, în acţiunile de securizare umană prin meditaţie 
filosofică, reflecţie teologică, trăire religioasă, respectiv, 
prin gândire şi participare politică. În acest mod, raţiunea 
naturală, credinţa revelată, acţiunea rezonabilă apar ca 
variabile interdependente ce forjează trinomul politică- 
religiesecuritate umană. Rațiunea naturală, credinţa 
revelată şi acţiunea rezonabilă devin, astfel, adevăraţi 
vectori terapeutici, liniile de forţă ale unei strategii de 
limitare a deficitului de securitate ce amintesc de 
„unităţile analizei de securitate: actori şi obiecte de 
referinţă”, precum şi de „constelaţiile de securizare” 
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analizate de Barry Buzan şi colaboratorii sai°®. 

Într-adevăr, vectorii terapeutici sunt vectori de 
diminuare a deficitului de securitate, interactiunea si 
modalitátile interconectárii acestora alcatuind adevarate 
constelații de securizare. Amintind de „constelația de 
securizare", teoretizatà ca ,nod de relatii de securitate 
reciproce"?9? rațiunea naturală, credinţa revelată, 
acțiunea rezonabilă alcătuiesc, împreună, o „constelație de 
securizare”, în ceea ce priveşte „obiectul de referință”, în 
cazul securității umane acesta este, desigur, omul failibil 
care, considerându-se amenințat existențial, emite 
„pretenția legitimă de a supraviețui”. Atunci când vorbim 
despre securitate şi securizare, la nivel global, regional, 
local, sau personal, trebuie avute în vedere amenințările 
existențiale şi măsurile de urgență adecvate nivelului, 
sectorului şi obiectului de referință. Întreaga construcție 
reflexiv-discursivă a acestei lucrări se bazează pe aceşti 
vectori terapeutici interconectati în „constelația de 
securizare”. In aceasta ordine de idei, rațiunea naturală, 
credința revelată, acțiunea rezonabilă vor face, în 
continuare, obiectul atenției şi  explicitárii dintr-o 
perspectivă filosofico-teologică. 

Teza de la care plec este următoarea: întâlnirea 
rațiunii naturale si a credinței revelate sub semnul harului 
divin oferă omului failibil sansa diminuarii deficitului de 
securitate prin concilierea tensiunilor dintre rațiune si 
credință, filosofie şi teologie în orizontul spiritualității 
filosofico-teologice. Constiinta a fiintarii comprehensive, 
constiinta filosofico-teologicà este constiinta failibilitatii 
asumate prin  simbiozacugetárii interogativ-filosofice, 
reflectiei teologice întru credință, trăirii religioase 
márturisitoare. Dincolo de caracterul tehnic al termenilor 
filosofici utilizați, constiinta filosofico-teologicá rămâne o 
experiență personală resimțită in forme si intensitáti 
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specifice de fiecare dintre noi, oamenii failibili ai existentei 
cotidiene. 

Dar de fiecare data cand incercam sá definim 
constiinta, ne izbim de dificultatea mintii omenesti de a 
intelege ,marea problemá: cum se poate ca experiente 
subiective să surviná din creiere obiective?”570. Altfel spus, 
cum este posibilă transformarea excitaţiei nervoase în 
stare a conştiinţei? în porfida progreselor remarcabile din 
domeniul neuro-stiintelor, consider cà teoriile 
neurobiologice ale constiintei plátesc un tribut semnificativ 
reductionismului scientist. Aceasta deoarece problema cu 
adevárat dificilá a constiintei ramane problema experientei 
constiente. , Atunci cand gándim si percepem - arata David 
Chalmers - exista un flux de procesare a informatiei, dar 
există si un aspect subiectiv (...), un mod de a fi al unui 
organism conştient (..). Acest aspect subiectiv este 
experienta constientà (...), calitatea simtita a emotiei si 
experienţa unui flux al gândirii conştiente. Ceea ce le 
uneşte pe toate este faptul că există un mod de a fi în 
aceste stări. Toate sunt stări ale experienţei (...). Cum 
putem explica de ce există un mod de a fi care produce o 
imagine mentală sau experienţa unei emoţii?”5!. Într- 
adevăr, aceasta este întrebarea! întrebarea despre natura 
conştiinţei. Or, teoriile neurobiologice ale conştiinţei 
furnizează explicaţii parţiale, mai mult sau mai puţin 
verificabile, privind mecanismele  biocognitive ale 
conştiinţei. Este un lucru acceptat deja că experienţa 
subiectivă apare pe un suport cerebral-neuronal, dar noi 
nu dispunem de o explicaţie ştiinţifică satisfăcătoare a 
acestei apariţii, explicarea transformării proceselor neuro- 
cerebrale în stări de conştiinţă şi viaţă psihică. De altfel, 
nici nu cred că neuro-stiintele ar trebui să răspundă 
acestei provocări pe care, personal, o resimt ca un mister 
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de ordin spiritual. Probabil, doar întâlnirea onto- 
fenomenologiei si onto-teologiei sub cupola unei constiinte 
sinoptice ne-ar permite noua - oameni failibili capabili de 
fiintare comprehensiva - o raportare onestá la problema 
naturii conştiinţei. 

Şi totuşi, avem nevoie de concepte şi explicaţii 
curente, capabile să aproximeze complexitatea 
fenomenului numit conştiinţă. Atunci când, de pildă, 
Lucian Blaga îşi intitula cursul litografiat din anul 
universitar 1946 - 1947, de la Facultatea de filosofie şi 
litere a Universității din Cluj, Despre conştiinţa 
filosofica??, el avea in vedere „o stare posibilă, mai 
complexă a conştiinţei”, o „calitate psihospirituala” 
caracterizată „printr-o particulară stare de luciditate”, „un 
produs de supremă veghe a omului”. De aici, concluzia 
filosofului, „în «conştiinţa filosofică», filosofia - ca unul din 
fundamentalele moduri umane de a rezolva raporturile cu 
ceea ce «este» - prinde ştire de sine. Nu s-ar putea 
imagina aşadar o conştiinţă filosofică fără de o seamă de 
acte de reflectare ale gândirii filosofice asupra ei însăşi "575. 
Pentru Lucian Blaga, conştiinţa filosofică este întoarcerea 
privirii filosofice spre sine. Cu alte cuvinte, conștiința 
filosofică este o autoreflectie securizantă a fiintárii umane. 

In ceea ce priveste termenul de constiinta filosofico- 
teologicá, anumite surse ale intelegerii acestuia putem 
descoperi in orizontul gándirii lui Toma din Aquino, cáci, 
spune Aquinatul, ,(...) a fost necesar pentru mântuirea 
omului sa existe, pe langa disciplinele filosofice cercetate 
de ratiunea umaná, o anume doctrina conform revelatiei 
divine (..) nimic nu opreste ca aceleasi lucruri, despre 
care tratează disciplinele filosofice dupa cum sunt 
cognoscibile prin lumina raţiunii naturale, să fie tratate de 
o altă ştiinţă după cum sunt cunoscute prin lumina 
revelatiei divine. De aceea, teologia care se referă la 
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doctrina sfántá diferá ca gen de acea teologie care este 
considerată parte a filosofiei’®”*. Întâlnirea raţiunii 
naturale si a credintei revelate in constiinta filosofico- 
teologicá a omului failibil este, prin ea insasi, un act sub 
semnul harului divin. Este un act, cáci, ,potrivit cu 
intelesul propriu-zis al cuvantului, constiinta pune stiinta 
in raport cu ceva: intr-adevar, constiinta (conscientul) 
inseamna stiinta impreuna cu altceva (cum alio scientul). 
Or folosirea stiintei la ceva se face printr-un act. De aceea, 
din intelesul acesta al numelui se vede despre constiinta ca 
este act"???, actul întâlnirii raţiunii naturale si al credinţei 
revelate. Numai cá, o asemenea intalnire este posibila - 
spune Sfántul Toma - prin gratie diviná, prin harul 
credintei, deoarece ,prin har noi avem o cunoastere 
despre Dumnezeu mai desavarsita decat prin ratiunea 
naturala (...). Cáci lumina ratiunii naturale a inteligentei 
este intarita prin infuzia luminii harului, iar uneori chiar si 
imaginile sunt formate prin interventia diviná in imaginatia 
umană (..) asa cum apar în viziunile profetice"?"6, 
Inteleputa prin orientarea sa spre profunzimea spirituala a 
Fiintei infailibile, ratiunea naturala deschide omului failibil 
portile filosofiei fiintei si ale existentei. Credinta traita ca 
revelaţie divină si incredintare-in-Persoana-Absoluta-a- 
Dumnezeului-Mantuitor, dezvaluie omului finit si culpabil o 
teologie a mântuirii. Întâlnirea raţiunii inteleptite si a 
credintei mántuitoare, acesta este mesajul securizant al 
constiintei filosofico-teologice pentru fiecare dintre noi! 

Nu intamplator, mai tarziu, in secolul al XX-lea, in 
spiritul documentelor Conciliului Vatican II, Papa Ioan Paul 
al II-lea va vorbidespre credinţă si rațiune ca despre „două 
aripi cu care spiritul uman se inaltá spre contemplarea 
adevárului"?" si ,revelarea înţelepciunii lui Dumnezeu”, 
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despre recta ratio, Dei Verbum si ,compatibilitatea intima” 
dintre credinta ce se explicà prin ratiune si ratiunea ce se 
intareste prin credintá. Si, in acelasi spirit al innoirii si 
aprofundarii sacrelor invataturi crestine, Karl Rahner avea 
să dezvolte teza ,unitátii" si „întrepătrunderii” filosofici si 
teologiei, plecand de la afirmatia conform cáreia ,teologia 
ar putea fi autentic predicatá doar in másura in care 
reuseste sá intre in contact si sá dialogheze cu intreaga 
autointelegere profana a omului intr-o anumita epoca, sa o 
asimileze si sa se lase imbogatita de aceasta atat in 
privinta limbajului, dar mai ales a continutului teologic in 
sine”°’*®, Tradiţia tomista a conlucrării gândirii filosofice si 
a reflectiei teologice ne indreptateste, cred, sa vorbim 
despre o constiinta filosofico-teologica. 

După cum constatăm prin exerciţiul filosofarii, 
conştiinţa filosofică este un exercițiu al discernământului 
prin comprehensiune. In timp ce conştiinţa teologică 
ajunge la certitudini prin credinţa în Infailibilitatea 
divinității, conştiinţa filosofică ne apropie de înţelegerea 
sensului existenței prin puterea comprehensivă a 
înţelepciunii. In acelaşi timp, credinţa religioasă este 
personalizarea harului divin care aduce împăcarea cu noi 
înşine prin asumarea şi raportarea failibilitátii umane la 
Infailibilitatea divină. Topos privilegiat al întâlnirii 
intelectului şi raţiunii omului failibil cu 
incredintareamantuitoare-in-Fiinta-infailibila-a-divinitatii, 
constiinta fiintarii comprehensive este, dintr-o perspectiva 
filosoficoteologica, actul comprehensiunii dublat de harul 
credintei in cáutarea intelepciunii si mántuirii sufletesti, in 
această lumina filosofico-teologica, conştiinţa  fiintàrii 
comprehensive contracareaza derapajele amorale ale 
,Stiintei fara constiinta”, pe acelea teziste si manipulatorii 
ale ideologiilor si propagandei, sau pe cele 
fundamentaliste ale unor secte şi confesiuni. Acesta este, 
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aşadar, orizontul spiritual ce luminează procesele 
recognitiv-comprehensive ce stau in atentia unei constiinte 
filosofico-teologice. 

In ceea ce má priveste, atunci cánd vorbesc despre 
constiinta filosoficoteologicá, am in vedere experienta 
metafizico-religioasă personală, experienţa mea ca om 
failibil ce imi asum „un model personal al lumii"?"? prin 
meditatii filosofice, reflectii teologice, trairi religioase din 
dorinta si in speranta diminuárii deficitului meu de 
securitate prin diminuarea deficitului de fiinta. Constiinta 
filosofico-teologicá este „simbioza concretă”*% a cugetárii 
filosofice, reflectiei teologice, tráirii religioase la nivelul 
fiintárii comprehensive. Dupa cum se observa, acest punct 
de vedere este unul ontologico-antropologic cu deschidere 
teologicá vizand, pe de o parte, omul failibil, fiintarea 
umanámultiplu determinatá, plasatá in centrul existentei 
cunoscute si, pe de alta parte, fiinta, actul-universal-si- 
indeterminatde-a-ti. Omul  failibil isi poate asuma 
failibilitatea deoarece - prin intelectul comprehensiv si 
raţiunea euristică, intuiţia pătrunzătoare şi revelaţia 
spirituală, rugăciunea márturisitoare şi darul credinţei - îşi 
poate încredința limitele si vulnerabilitátile, temerile şi 
angoasele Fiinţei- Desăvârşite- Personalizate-numită- 
Dumnezeu. Constiinta filosofico-teologicà este, aşadar, o 
conştiinţă onto-teologică cu valenţe spiritual-terapeutice, 
securizante pentru omul failibil, deoarece este conştiinţa 
asumării finitudinii, vulnerabilitatii şi culpabilitátii acestuia 
prin reflecţii filosofico-teologice şi trăire religioasă. 

Dar, cum ar putea conştiinţa spiritualităţii filosofico- 
teologice diminua deficitul de securitate al omului failibil 
angajat în treburile zilnice? în ce condiţii ar putea o 
asemenea expresie a conştiinţei  filosofico-teologice 
produce efecte securizante în politică şi religie? Care este 
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rolul actiunii rezonabile in securizarea individului si a 
colectivitatii? incerc sa ráspund la aceste intrebári, prin 
teza următoare: în calitate de „realitate ontologică”, 
acțiunea rezonabilă contribuie la împlinirea practică a 
conştiinţei filosofico-teologice.  Coordonată existențială 
prin care omul failibil se exprimă, produce, transformă, 
influenţează, acţiunea rezonabilă este un-mod-de-a-exista- 
actionánd-cu-discernámánt. Un asemenea mod-de-a-exista 
ar face posibilă politica rezonabilitatii asumate, o strategie 
personală de reflecţie si implicare lucidă a omului failibil 
în viata publică, expresie a rezonabilitátii politice si 
religioase. 

Teza anterioară mi-a fost sugerată de contribuţiile lui 
Maurice Blondei la temele acţiunii, ale gândirii şi ale 
fiintei?!, Teza unității „formei substanțiale” prin 
încastrarea rațiunii în acțiune mi se pare - în această 
ordine de idei - pe cât de profundă, pe atât de 
valorificabilá. „După cum am arătat studiind gândirea si 
ființa - scria filosoful francez referindu-se la celelalte 
monografii dedicate acestor teme - rațiunea este in noi o 
putere esentialmente ireductibilà la formele inferioare ale 
vieţii animale. Daca raţiunea este o facultate a 
universalului si a principiilor transcendente, daca aceasta 
pătrunde si insufleteste orice fiinţă umană (...), atunci 
existá in compusul nostru organic o prezentá imanentá si 
informatoare, aceea a unei activități virtualmente 
rezonabile (subl. mea) care, pentru a pregăti şi face posibil 
actus humani, modelează şi organizează deja orice actus 
hominis (...) ”5%2. Concepută drept actul uman, deliberat, 


581 Maurice Blondel, La pensée Tome |. ; Maurice Blondel, L "étre et 
les étres: [essai d'ontologie concréte et intégrale], Félix Alcan, Paris, 
1935; Maurice Blondel, L'Action: par Maurice Blondel, Tome L Le 
probléme des causes secondes et le pur agir., Impr. des Editions 
provencales, Paris, 1936; Maurice Blondel, L'Action: par Maurice 
Blondel,... Tome Il. L'action humaine et les conditions de son 
aboutissement., impr. Aux Éditions provencales; F. Alcan, Aix; Paris, 
1937. 

582 Maurice Blondel, L'Action, pp. 71-72. 


constient (actus humani) ce informeazá si organizeaza 
orice act omenesc, involuntar (actus hominis) sau, ,sufletul 
invizibil ce da impuls diversitàtii miscárilor", actiunea 
rezonabila capata statutul unei ,realitáti ontologice". 

In calitate de „realitate ontologică”, acţiunea 
rezonabilă contribuie la împlinirea practică a conştiinţei 
filosofico-teologice. Amintind de formula  tomistă, 
contemplata aliis tradere, actiunea rezonabilà apare ca o 
acţiune apostolică de impartasire în comunitate a 
conştiinţei spiritualităţii şi pregătire a comunităţii pentru o 
viaţă mai bogată şi mai securizată - o viaţă concomitent 
contemplativă şi activă. Detaliind, acţiunea rezonabilă 
transpune în praxis conştiinţa spiritualităţii filosofico- 
teologice cu ajutorul intelectului, prin care înţelegem, 
,Sesizám pur şi simplu adevărul inteligibil”58 şi al raţiunii, 
prin care ,inaintam de la un înţeles la altul pentru a 
cunoaşte adevărul inteligibil"??*, Mediind între exigenţele 
intelectului speculativ şi nevoile vieții practice, 
confruntându-se cu provocările realităţii şi presiunea 
contingentelor negociind competiţia intereselor, raţiunea 
practică nu este altceva decât acţiune rezonabilă. 

Este important de remarcat faptul că studii şi 
cercetări din arealul ştiinţelor cognitive, ale biologiei 
moleculare si neurostiintelor au confirmat, în ultimele 
decenii, intuitii şi reflecţii filosofico-teologice. Devine tot 
mai clar că trăirile religioase ale fiintarii umane sunt 
sustinuteprin plasticitatea cerebrală si mecanismele 
neuronale de un creier „construit astfel incat să perceapă 
şi să genereze realități spirituale. Totuşi, el nu poate 
asigura acuratețea acestor percepții. În schimb, creierul 
nostru foloseşte logica, rațiunea, intuitia, imaginația si 
afectele pentru a-l integra pe Dumnezeu şi universul într- 
un sistem complex de valori personale, comportamente şi 
credințe”, Desigur, neurostiinta nu se pronunţă asupra 
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existentei sau nonexistentei lui Dumnezeu, neurostiinta nu 
se substituie invataturii teologice si nici reflectiei 
filosofice, dar ea „poate înregistra efectele pe care 
credinţele si experiențele religioase le au asupra 
creierului"??9, Iar efectul cel mai important, în opinia mea, 
este acela că felul în care îl concepem pe Dumnezeu 
desparte atitudinile rezonabile de cele nonrezonabile şi, 
implicit, politicile securizante de cele nonsecurizante. Dar 
să-i ascultăm pe specialiştii în neurostiinte: „dacă credinţa 
în Dumnezeu vă dă un sentiment de confort şi securitate, 
atunci Dumnezeu vă va intensifica viaţa. Dar, dacă îl vedeţi 
pe Dumnezeu ca pe o zeitate răzbunătoare care và dà o 
justificare atunci cand faceti rau altora, o astfel de 
credinta poate de fapt sa va dauneze creierului pentru ca 
vă motivează să actionati în moduri sociale distructive"?97, 
In concluzie, diferenţele semantice dintre termenii 
,ratiune”,  ,rational',  „rezonabil” induc ideea că 
rezonabilitatea este capacitatea de a folosi rațional 
raţiunea, de a o folosi moderat şi eficient, fără excese, în 
corelatiile sale fireşti cu alte dimensiuni psihice (afectele şi 
sentimentele), trăsături  caracteriale (determinarea, 
demnitatea, spiritul echitabil etc.), date conjuncturale. 
Dacă raționalitatea este modul general de a fi al raţiunii în 
oameni şi acţiuni, rezonabilitatea desemnează „o virtute 
mai socială decât raționalitatea”, judecata sănătoasă si 
cumpănită, normalitatea psihică, raţiunea practică şi 
chibzuită. „Mai concretă decât actul'?9??actul ca esenţa 
însăşi a fiinţei, actul-pur-si-universal-de-a-ti - acţiunea este 
o coordonată existenţială prin care omul failibil se 


Dumnezeu creierul: descoperirile inovatoare ale unui prestigios 
neurolog, traducere de Ramona Neacșa Lupu, Curtea Veche, București, 
2009. 


586 Ibidem, p. 12. 

587 Ibidem. 

588 David Miller et al., Enciclopedia Blackwell a gandirii politice, 
Humanitas, Bucuresti, 2006. 

589 André Lalande, René Poirier, Vocabulaire technique et critique de 
la philosophie, Presses Universitaires de France, Paris, 1991. 


exprimá, produce, transforma, influenteazá. ,Principiu, 
mijloc şi scop în acelaşi timp al unei operatii"???, acţiunea 
rezonabilă ar putea fi ontologic definită, un-mod-de-a- 
existaac(ionànd-cu-discernámánt. Un asemenea mod-de-a- 
exista, transpus într-o politică a rezonabilitátii asumate, ar 
permite omului failibil ostrategie personală de securizare. 
Dar, dincolo de „vectorii si constelatiile" securizarii, 
deficitul de securitate persistă în viaţa socială. Aceasta ne 
reaminteşte faptul că avatarurile securizării şi insecurizării 
umane au loc pe scena politicii şi a religiei în dinamica 
istorică a secularizării. 

5. Politica, religia şi securitatea umană în dinamica 
secularizării 

Teza acţiunii rezonabile ne îndreaptă atenţia spre 
realitatea social-istorica în miezul căreia securitatea 
umană se confruntă cu multiple procese politice, 
religioase, de secularizare. In aceste circumstanţe, in 
spiritul unui postsecularism cu dublă deschidere - atât 
spre realitatea social-istorică, cât şi spre mesajul teologico- 
antropologic - constatăm căinstituţiile politice si cele 
religioase gestionează tensiunea permanentă dintre laic şi 
religios, secularizare si sacralizare. Inspirată de virtuțile 
complementaritatilor necesare, poziția postsecularista 
adoptată în acest studiu este aceea a dublei deschideri: 
spre funcţionalitatea social-istorica a politicii, religiei, 
secularizării şi, de asemenea, spre conţinutul şi mesajul 
teologicoantropologic al religiei. Spiritul 
complementaritatii si al dublei deschideri transpare si in 
urmátoarea tezá: deficitul de securitate umana este 
conditionat de formele si actorii secularizárii, dar si de 
mesajul teologico-antropologic al religiei. 

Complexa din punct de vedere teoretic, dramatica 
din punct de vedere politic, secularizarea circumscrie o 
problematică densă si mereu actuală. Încărcat permanent 
cu o miză politică, conceptul secularizării îşi schimbă 
semnificaţia, cunoscând sensuri şi evoluţii diferite, în 
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functie de domeniul de referinta, credinta religioasa, 
perspectiva analitica, pozitia ideologica. Din acest motiv, 
„conceptul de secularizare este privat de o definiţie 
standard", admit recent enciclopediile de specialitate??!. 
Mai mult, cred cà secularizarea face parte din categoria 
,conceptelor esentialmente contestate", controversate din 
varii perspective si interese politico-religioase. In acest 
context, voi incerca o ordonare a fatetelor secularizárii. 
Sistematizand, identific in prima instantá, un sens general 
al secularizárii si unul conjunctural. Sensul general, 
abstract si neutru este sensul consacrat in dreptul public, 
conform cáruia ,secularizarea" se referá la transferul 
persoanelor, bunurilor, instantelor din domeniul religios in 
domeniul secular pentru o folosire civilă sau laică. 
Conotatia semantica a termenului secular (saeculum) 
dezvăluie faptul cà realitatea socială în creştinismul 
medieval era structurată în două domenii distincte, 
,religiosul' dominant si  ,secularul' subordonat. 
Modernitatea este aceea care pune în discuţie acest 
raport. Oricum, diferenţierea între clerul monahal sau 
regular restras în mănăstiri şi sihăstrii şi clerul preoţesc 
sau secular funcţionând în lumea profană, a fost şi a rămas 
una din manifestările acestui dualism. De aceea, o primă 
uzitare în dreptul canonic a termenului de secularizare 
avea în vedere părăsirea mănăstirii de către un călugăr şi 
trecerea lui în rândurile clerul de mir. 

Racordat la procesul modernizării şi la diversele 
perspective analitice, religioase şi politice intrate în joc, 
termenul de secularizare a căpătat anumite semnificaţii 
conjuncturale. Astfel, în funcţie de poziţia şi interesul celui 
care iniţiază secularizarea, disting, pentru început, două 
tipuri majore: secularizarea endogenă şi secularizarea 
exogena. Initiata de revoluţia creştină, controlată din 
interiorul învăţăturii şi practicii creştine, secularizarea 
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endogená se caracterizeazá prin reorientarea umanist- 
teocentricá a relatiilor dintre Dumnezeu, om si comunitate. 
Initiata de pe pozițiile determinismului istoric, 
scientismului pozitivist, filosofilor materialiste, uneori 
ateiste, secularizarea exogena se autoproclama, in numele 
unui model uman de inspiratie umanistantropocentrica, 
agentul  oamenilor si instituţiilor societăţii laice 
emancipate de tutela religiei, clerului şi a bisericii. 

In ceea ce priveşte secularizarea din interiorul 
creştinismului, aceasta este forma originară şi 
autocontrolată a unei secularizări resimţită ca necesară de 
doctrina si practica religioasă creştină. Personal, 
denumesc această formă specifică de  secularizare, 
secularizarea comprehensivă, datorită capacităţii religiei 
creştine de a înţelege şi exprima într-o nouă manieră 
raporturile dintre divin si uman, biserică şi stat, 
comunitatea credincioşilor şi  colectivitatea  laicilor. 
împlinire în lumina harului, a Legii dată de Dumnezeu pe 
muntele Sinai la întâiul Legământ, Noul Legământ este dat 
omului pentru a-L cunoaşte şi iubi pe Dumnezeu prin 
Hristos. Intreaga doctrină şi cateheză creştină propagă 
Iubirea lui Dumnezeu şi a tuturor creaturilor Sale si, prin 
aceasta, autentica emancipare a omului prin eliberarea de 
povara propriilor păcate. Un astfel de om deschis 
mărturisirii de credinţă întru mântuirea sufletului si 
iertarea păcatelor asumate devine capabil de înţelegere şi 
întâmpinare creştină a lumii seculare şi a instituţiilor laice 
moderne. Reconstrucția conceptuală a secularizarii 
comprehensive presupune asimilarea, în plan social-istoric, 
a dualității  ontologice divin-uman,  biserică-stat, 
credincioşi-laici, dintr-o perspectivă a deschiderii si 
comunicării necesare. Prin corelarea a doua dimensiuni 


complementare - esența  teologico-antropologicá şi 
funcționalitatea social-istorică - creştinismul a conceput 
secularizarea comprehensivă pregătind, astfel, 


confruntarea cu secularizarea exogenă şi modernitatea 
politică. Secularizarea comprehensivă ne face, cred, mai 
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receptivi la următoarea afirmaţie a lui Carl Schmitt: „fără 
conceptul secularizárii nu putem intelege istoria ultimelor 
secole"???. Atunci cand se referă la conceptul secularizarii, 
juristul german are in vedere secularizarea moderata si 
rezonabila, posibila in unele medii cultural-politice prin 
faptul cà a fost indelung pregatita prin secularizarea 
comprehensivá initiata de revolutia crestina. 

In ceea ce priveste secularizarea exogená, consider 
că aceasta a cunoscut următoarele forme: moderată 
(rezonabilă), radicală (mistificatoare) , hibridă 
(duplicitară). | In | continuare realizez o succintă 
caracterizare a fiecăreia dintre ele. Trecerea de la 
economia feudală de subzistență la piaţa liberă de mărfuri 
şi capitaluri, de la societatea medievală, statică şi închisă, 
la societatea burgheză, dinamică şi deschisă, de la 
monarhia absolută de drept divin la statul laic 
parlamentar-constitutional, de la paradigma geocentrică si 
fizica teleologică aristotelică la paradigma heliocentrică şi 
mecanica galileano-newtoniană a însemnat schimbarea 
revoluţionară a coordonatelor civilizaţiei umane în plan 
social, economic, politic, cultural O asemenea 
transformare de paradigmă presupunea rediscutarea 
raporturilor divin-uman, sacru-profan, prin încurajarea 
diferentierilor funcționale proprii societății laice şi 
activarea potenţialului creativ al individului liber. Mai 
mult, o asemenea transformare presupunea chiar o 
anumită  ,secularizare a teologiei” prin spargerea 
monopolului monahie şi ecleziastic al cunoaşterii si 
apariția universităților şi profesorilor laici. Dedicată 
cunoaşterii supranaturale, invataturii de credință prin 
credință şi rațiune, teologia modernă capătă şi o 
dimensiune laică prin orientarea ei către lume, ad 
seculum. prin faptul că „a fost concepută de laici pentru 
laici”5%. Un fapt de o asemenea importanţă nu ar fi fost 
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posibil, insa, in absenta pregatirii lui culturale prin 
secularizarea initiatá de revolutia crestinà. Inceputa in 
zorii modernitatii, secularizarea moderatà a preluat si 
valorificat potenţialul reformator al creştinismului din 
perspectiva oamenilor şi instituţiilor societăţii laice. 
Această formă a secularizării exogene a ajuns, în timp, cu 
mari eforturi si sinuozitáti, prin practica democratiilor 
consolidate, la toleranţă, recunoaştere, conciliere şi 
reconciliere în tratarea dificilelor raporturi: sacru-profan, 
religie-politică, biserică-stat, religie-ideologie- 
fundamentalism, precum şi în abordarea dialogului inter- 
religios şi inter-confesional. Această formă a secularizării, 
constând în specializarea funcţională şi emanciparea 
economică, politică, culturală a domeniului secular de 
controlul instituţiilor religioase, poate fi privită ca replica 
laică, moderată şi non atee la secularizarea originară, 
iniţiată din interiorul creştinismului. 

Secularizarea radicală şi mistificatoare, în schimb, 
este replica laică, iraţională şi atee a voluntarismului 
politic specific regimurilor totalitare ale secolului al XX- 
lea. Apărute pe fondul unor crize conjuncturale în 
democratiile liberale mai tinere şi fragile - precum Italia si 
Germania dupà Primul Rázboi Mondial - sau al unor crize 
de sistem din societatile inchise si autocratice de tip 
preindustrial - cazul Rusiei tariste la inceputul secolului al 
XX-lea -, curente populiste si demagogice precum 
fascismul, nazismul şi, mai ales, comunismul, au impus o 
secularizare agresivă, puternic orchestrată ideologic, cu 
urmări grave în mentalul individual şi colectiv. Indiferent 
de orientare - corporatistă, naționalistă, rasista, a luptei 
de clasă şi dictaturii proletariatului - ideologiile 
totalitarismului au funcţionat ca adevărate „religii 
seculare”, vizând legitimarea regimurilor totalitare. O 
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observatie profundà a lui Nikolai Berdiaev referitoare la 
comunism, dar cu aceeasi valabilitate si pentru fascism si 
nazism, isi gaseste locul aici: ,De fapt, comunismul se 
opune oricárei religii, mai putin in numele sistemului 
social pe care-l incarneazá, cat pentru ca el insusi 
reprezinta o religie. Deoarece vrea sa fie o religie apta sa 
inlocuiasca crestinismul, comunismul pretinde sa raspunda 
aspiratiilor religioase ale sufletului omenesc, dand un sens 
vietii. Comunismul se vrea universal, vrea sa comande 
intregii existente si nu numai in unele din momentele 
acesteia”, Cum au reuşit comunismul, fascismul, 
nazismul, pentru o perioadă de timp, aceasta 
„performanţă”? Printr-o substituție absurdă si grotescá 
realizată prin forţă şi propaganda. Profanarea divinității si 
critica ateistă a religiei în regimurile totalitare au urmărit 
subminarea şi înlocuirea acestora cu discursul pervers şi 
manipulatoriu al partidului unic şi cultul idolatrie al 
conducătorului absolut. 

Secularizarea hibridă şi duplicitară a apărut atunci 
când s-a încercat combinarea unei religii naturale, în 
regim privat, cu o religie seculară, oficială, în regim public. 
Asemenea situaţii s-au întâlnit, de la caz la caz, în 
regimurile de dictatură totalitară, atât în perioadele 
represive, cât şi în cele, relativ, mai puţin represive. După 
cucerirea puterii, mai ales după reprimarea masivă şi 
violentă a duşmanului de clasă, inclusiv a clerului, în faza 
consolidării regimului politic şi încercării asidue de a 
dobândi o legitimitate populară, partidele comuniste au 
adoptat, din raţiuni tactice, o atitudine mai tolerantă faţă 
de religie şi biserică. În acest context, secularizarea era 
asociată cu progresul ştiinţei şi declinul general şi 
implacabil al religiei, schimonosite caricatural in 
prejudecată, înapoiere şi obscurantism. Gestionată prin 
instrumentele puterii autodeclarată atee, secularizarea 
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hibrida si duplicitará tolereazá religia in sfera privata si 
reuşeşte, intro anumită măsură, instrumentarea 
ideologică a religiei în sfera publică. În contextul 
secularizării hibride si duplicitare, nu sunt excluse 
politicile de compromitere si racolare a elementelor 
predispuse din randurile clerului si ale credinciosilor. 
Politica oficială perversá a regimurilor politice dictonale 
faţă de religie favorizează comportamentul duplicitar la 
nivel individual şi colectiv. 

Dar cum ne putem apropia de înţelegerea dualității 
ontologice divin-uman si a proiecției sale social-istorice? 
Cercetarea mecanismelor securizării umane prin afilieri 
politice şi religioase oferă o asemenea posibilitate. In 
această ordine de idei, apar noi întrebări: ce sunt afilierile 
şi care este rolul lor în societate? Prin ce mecanisme de 
afiliere reuşesc politica şi religia securizarea oamenilor şi 
a comunităţilor? Cum apar riscurile insecurizării in 
sistemele de afiliere politică şi religioasă? 

6. Politica, religia şi sistemul afilierilor securizante 
într-o remarcabilă suită de eseuri concepute într-o formă 
dialogală**, explicabil „având în vedere caracterul 
explorator si controversabil al problematicii discutate”5%, 
Terente Robert şi Sorin Vieru configurează conceptul de 
afiliere drept, „o relaţie de sursă umană”** generată de 
diversele trebuinte resimtite în sfera publică sau în cea 
privată. Variate şi dinamice, reţelele de afiliere constituie 
adevărate sisteme de „conexiune inversă (...) cu 
autoînvăţare”5%. Într-un regim democratic, fiecare dintre 
noi, ca persoană liberă, se poate afilia la o asociaţie 
profesională, sindicală, politică, culturală, religioasă etc., 
la scară naţională sau internaţională. De asemenea, 
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organizatii si institutii politice, economice, profesionale, 
culturale, sportive etc., in plan national, se afiliazá, de 
obicei, organizatiilor si institutiilor internationale de profil. 
Din moment ce sistemele de afiliere sunt omniprezente si 
atat de diferite, care este ratiunea actelor de afiliere? 
Importantá pentru intelegerea sistemului afilierilor 
este identificarea motivatiei actelor de afiliere. Etimologia 
termenului ,afiliere" este sugestiva in acest sens. Verbul 
din limba latiná, afiliarelz lua ca fiu, a infia, a conferi 
paternitate, a conferi protectie indica o legatura profunda 
si ancestralá intre afiliere si securizare in plan religios si 
politic. Este o legătură profundă, explicabilă prin 
imposibilitatea  garantárii securității datorită naturii 
failibilile a umanului. Dobândirea unei relative stări de 
siguranţă pentru entitatea afiliată (persoană, grup, 
instituţie) se poate obţine prin subordonarea şi cooperarea 
acesteia cu o entitate afiliantă (organizaţie, instituţie, idee) 
ce conferă paternitate, implicit drepturi, legitimitate, 
autoritate, prestigiu, putere, entităţilor afiliate. 
Securizarea prin afiliere este, esențialmente, o strategie de 
prevenire şi asumare a riscurilor prin subordonare şi 
cooperare cu instante de ordin jurisdictional superior în 
plan politic, religios, economic, cultural, educational, 
sportiv etc. Din perspectiva securizárii prin afiliere, 
securizarea umana vizeazà contracararea unei amenintari 
existenţiale la adresa fiintárii umane, prin afilierea 
acesteia la anumite entitàti afiliante: credinte, practici si 
institutii religioase, ideologii, miscári si organizatii politice 
etc. In aceste circumstante existentiale, teza afilierilor 
securizante sustine posibilitatea diminuárii deficitului de 
securitate in functie de rezonabilitatea afilierilor politice si 
religioase. Securizarea politicá apare ca o securizare prin 
afiliere a unei persoane, grup, partid, stat la o instanta 
politica seculara, influentà, superioara din punct de vedere 
jurisdictional, iar securizarea religioasá - securizarea prin 
afiliere a unei persoane, grup, popor la puterea 
supranaturală a divinității prin adoptarea doctrinei, 
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bisericii si a cultului divinitátii respective. 

In registrul experientei religioase, legátura profunda, 
securizantá, paternalfiliala, transpare de nenumarate ori in 
tradiţia iudeo-crestina. „Şi a zis Dumnezeu: «Să facem om 
după chipul si dupa asemănarea Noastră, ca să 
stăpânească peştii mării, păsările cerului, animalele 
domestice, toate vietátile ce se târăsc pe pământ si tot 
pamantul!»”®°, Prin Creaţie, Dumnezeu i-a conferit omului 
protecţia Sa, puterea de a stăpâni „tot pământul”. Altfel 
spus, prin grija şi îngrijirea Sa, Dumnezeu i-a conferit 
omului securitate. Aceeaşi legătură  securizantă, 
paternalfilială, transpare, de pildă, în Epistola către 
Romani, atunci când sfântul apostol Pavel spune: „Căci câţi 
sunt mánati de Duhul lui Dumnezeu sunt fii ai lui 
Dumnezeu”$0. „Pentru că n-aţi primit iarăşi un duh al 
robiei, spre temere, ci aţi primit Duhul înfierii, prin care 
strigăm: Avva! Párinte!"9?, „Duhul însuşi mărturiseşte 
împreună cu duhul nostru că suntem fii ai lui 
Dumnezeu”65%. Cuvintele sfântului apostol Pavel ne 
iluminează, arătându-ne că încreştinarea prin Duhul lui 
Dumnezeu nu mai înseamnă împilare, robie şi teamă, ci 
mântuirea sufletului prin primirea Duhului înfierii, altfel 
spus, primirea oamenilor ca fii ai lui Dumnezeu, 
securizarea oamenilor prin afilierea la Dumnezeu. 

Estimarea rezonabilitatii unei afilieri securizante - fie 
aceasta politică şi/sau religioasă - ridică o serie întrebări 
dificile privind evaluarea oportunității, prioritatii, utilității, 
riscurilor respectivei afilieri. Dar, mai întâi, când devine o 
problemă, problemă de securitate? O problemă devine una 
de securitate, o problemă cu prioritate absolută, atunci 
când este resimţită ca o amenințare existențială a unei 
persoane, colectivităţi, stat, naţiune sau, la limită, la 
adresa civilizaţiei umane, înţeleasă astfel, securitatea 
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concentreazá o multitudine de aspecte intr-un adevárat 
complex de securitate. Nu intamplator, Barry Buzan si 
colaboratorii propun plasarea problemelor publice intr-un 
spectru analitic in care zonele de referinţă sunt 
următoarele: nepolitizat, politizat, securizat. „În teorie - 
scriu ei - orice chestiune publică poate fi localizată într-un 
spectru, variind de la nepolitizat (statul nu se preocupă de 
această chestiune, iar aceasta nu este un subiect de 
dezbatere publică şi de decizie), trecând prin politizat 
(chestiunea face parte din politica publică, fiind necesară 
forţa decizională a guvernului şi alocarea de resurse sau, 
mai rar, alte forme de guvernare comună), ajungând la 
securizat (chestiunea este prezentată ca o ameninţare 
existenţială, find necesare măsuri de urgenţă şi 
justificarea acţiunilor în afara rigorilor procedurii politice). 
În principiu, plasarea problemelor în acest spectru este 
deschisă: în funcţie de circumstanţe, orice problemă 
putând fi plasată în oricare dintre părţile spectrului. În 
practică, plasarea variază substanţial de la stat la stat (dar 
şi în timp) "9". Faptul cá o problema publică poate fi 
resimţită ca una de ordin securitar sau nu, la niveluri şi în 
zone diferite, relativizează şi complică foarte mult procesul 
evaluării nivelului de securitate sau insecuritate în cauză 
şi, implicit, a politicii de securitate ce trebuie adoptată. 
Exemplele in acest sens sunt numeroase. 
Liberalismul modern, de pildà, a depolitizat spatiul privat 
din ratiunea securizárii acestuia, in schimb, miscárile 
feministe politizeazá spatiul privat din nevoia securizarii 
de gen. La rándul sáu, fundamentalismul  islamic 
politizeazá religia din dorinta securizárii sistemului. Din 
aceleasi ratiuni securizante, regimurile fasciste si cele 
comuniste minimalizeaza religia, dar politizeaza cultura. 
Mişcările ecologiste politizează problematica ecosistemica 
în speranţa securizării mediului. Observăm că, de la caz la 
caz, tendinţele deplasării între zonele spectrului variază în 
funcţie de ideologia şi interesele în cauză, securitatea fiind 
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invocatà ca prioritatea absoluta, replica si solutie la ceva 
ce este resimtit ca o amenintare existentialà. Politizarea si 
securizarea merg, de cele mai multe ori, mana in mana, 
securizarea utilizand ca mijloc si instrument politizarea. 
Este o situatie pe care o denumesc securizarea prin 
politizare. Situatiile de securizare prin depolitizare sunt, 
de asemenea, interesante, strategia securizarii apeland, in 
acest caz, la alte mijloace si instrumente de factură 
personală, culturală, spirituală, mistică, artistică sau, în 
unele cazuri excepţionale, la măsuri excepţionale. În 
acelaşi timp, există situaţii istorice în care are loc 
securizarea prin sacralizare, respectiv, securizarea prin 
secularizare. 

In ceea ce priveşte securizarea prin politizare, 
folosesc termenul ,politizare"9? cu sensul său tehnic, de 
dicţionar: „a orienta ceva în sens politic”, „a da unui lucru 
un caracter politic”, „a prezenta ceva sub raport politic”. 
Având in vedere această acceptiune neutră, constatăm că 
persoane, instituţii, idei din cele mai diferite domenii - 
industrial, agrar, comercial, financiar-bancar, cultural- 
artistic, mediatic, educaţional, ştiinţific, medical, religios, 
sportiv etc. - pot fi politizate prin intrarea lor în sfera de 
interese şi acţiune a unor instituţii ale statului, a 
partidelor, a unor grupuri de presiune sau a unor lideri 
politici. Cum se explică acest fenomen? Prin menirea lor - 
instituirea ordinii sociale şi prin mijloacele îndeplinirii 
acestei meniri, puterea alocatoare de autoritate publică şi 
politicile sectoriale alocatoare de proiecte şi resurse - 
politicul şi politica atrag şi influenţează indivizi, instituţii, 
idei, tipuri de activitate. In aceste circumstanţe, consider 
că se poate vorbi despre o politizare defond. Prin 
politizarea de fond înţeleg procesul prin care, într-o 
colectivitate umană, politicul şi politica instituie o anumită 
ordine socialmente necesară. Folosesc termenul politicul 
într-un sens general, existenţial, ca entitate socio-umană 
cu menire social-fondatoare, iar politica în sensul său 
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curent si concret de gestionare in plan intern si extern a 
intereselor publice ale unei comunitáti umane prin 
institutionalizarea raporturilor de putere. 

O prima constatare decurgand din cele afirmate pana 
acum este aceea cá tráim intr-o anumita ordine socialá 
instituita prin procesul firesc si necesar al politizarii de 
fond. Convietuirea-umana-organizata-politic este menirea 
politizárii de fond, realizata prin dinamica 
institutionalizata a raporturilor de putere si coordonarea 
politicilor publice. In aceste circumstante, atat politicul 
explicit, manifest prin actiuni si efecte directe si imediate, 
cat si politicul implicit, latent, cu actiuni si urmari 
indirecte, perceptibile in timp, afecteaza evolutiile sociale, 
institutionale, dar si destinele personale si familiale. 
Trăim, actionám si reactionam sub fluxul si refluxul 
politizării de fond sub incidenţa unor procese si 
evenimente politice, a unor acte decizionale la nivel 
internaţional, naţional sau local. Viaţa publică şi spaţiul 
privat resimt, direct sau indirect, efectele diferitelor 
fenomene politice, fie că este vorba despre colapsul 
comunismului est-european, atentatele teroriste de la New 
York, Madrid, Tel Aviv sau Bagdad, legile şi ordonantele 
privind taxele, impozitele, salariile, politica de sănătate 
sau cea educaţională. 

În acelaşi timp, constatăm că, indiferent de gradul 
politizării, de orientarea ideologică sau regimul politic, 
nimic nu este numai politic. Orice activitate, grup şi 
instituţie politică, fiecare om politic ca atare, suportă 
numeroase conditionári şi influenţe extrapolitice, unele 
pozitive, altele negative. În mişcările politice ale puterii şi 
opoziţiei, în procesele decizionale din orice structură 
instituţională - centrală sau locală, de stat sau de partid - 
în activitatea fiecărui om politic, scopurile şi mijloacele 
politice se combină, în funcţie de diversitatea tacticilor şi 
conjuncturilor, cu scopuri şi mijloace extrapolitice, publice 
sau private, formale sau informale, de ordin economico- 
financiar, psihosocial, etnic, naţional, cultural, mediatic şi, 
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bineinteles, religios etc. Ca si influenta politicii, influenta 
religiei este dublà: integratoare sau dezintegratoare. O 
religie poate derapa devenind o forta dezintegratoare 
atunci cand, din punct de vedere doctrinar, devine 
fundamentalista, iar din punctul de vedere al practicii 
cultului, fanatica. Mai mult, in planurile tactico-strategice 
ale actiunilor politice isi gasesc loc, nu rareori - pe langa 
negociere si compromis, persuadare si influentare - 
dezinformarea, manipularea, corupţia, intimidarea, 
şantajul etc. Răul politic, ca şi cel religios, exprimă 
failibilitatea experienţelor politice şi religioase ale fiintarii 
umane. Observăm, aşadar, că afirmaţia „nimic nu este 
numai politic” dezvăluie numeroase aspecte şi conditionari 
extrapolitice ce influenţează şi, la rândul lor, sunt 
influențate in forme si grade variabile de factorul politic. 

Dacă „nimic nu este numai politic”, aceasta înseamnă 
că diversele forme ale activităţii umane etc. coexistă şi 
concurează într-o lume a sistemelor deschise, într-o astfel 
de lume, există o largă posibilitate de afilieri politice şi 
religioase, diminuarea deficitului de securitate personală 
depinzând de inspiraţia si rezonabilitatea afilierii la o 
anumita forma de activitate sau la o combinatie de 
activitati. Mai mult, in lumea sistemelor de activitate 
umana, afilierea religioasa a actorilor, ideilor, institutiilor 
politice, pe de o parte, afilierea politica a bisericilor, 
credințelor, mişcărilor religioase, pe de alta parte, a 
consolidat, in timp, un sistem complex - mental, actionai, 
institutional - al conexiunilor reciproce intre politica si 
religie: religiile politice si teologia politica. 

In ceea ce priveşte conceptul de religie politica, îi 
datorăm lui Eric Voegelin stabilirea unei distincţii teoretice 
cu valoare operaţională: religiile spirituale, transmundane, 
pe de o parte, religiile politice, intramundane, pe de altă 
parte. „Este necesar să trasàm o distincţie lingvistică - 
scriegânditorul german - religiile spirituale care-şi găsesc 
realissimum-ul în Fundamentul lumii (Weltgrund), ar 
trebui numite religii  transmundane  (überweltische 
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Religionen), si toate celelalte, adica cele care-si gasesc 
divinul in continuturi ale lumii, ar trebui numite religii 
intramundane (innerweltische Religionen)" 11. Aceasta 
distinctie se sprijina pe experienta spiritual-politica a 
colectivitátilor umane de-a lungul istoriei. Realissimum-ul 
de care vorbeste Eric Voegelin este ,realitatea supremá" 
pe care omul si colectivitatea o absorb rational, o 
experimenteazá spiritual-religios si o dezvoltá dogmatic 
prin teologie. ,Oriunde o realitate se dezvaluie pe sine 
drept sacra in experienta religioasa, aceasta devine 
realitate prima, un realissimum” ™. Realitate supremă 
devenind, înseamnă că respectiva realitate devine, 
totodată, un posibil afiliant, orice altă entitate politică 
aspirând la o asemenea afiliere securizantă. Extinderea 
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conceptului de religie dincolo de religiile spirituale 
ale mântuirii, înţelegerea dispozitivului de sacralizare prin 
realissimum, i-au permis lui Eric Voegelin fundamentarea 
conceptului de religie politică, drept „forma statală a 
religiei”, articularea instituțională a credințelor şi 
ritualurilor religioase cu interesele şi acţiunile politice - cu 
alte cuvinte, organizarea sacral-politică a unei colectivităţi. 
Astfel înţeleasă, religia politică introduce în analiză un 
concept foarte apropiat: teologia politică. În ceea ce 
priveşte teologia politică, întrebările pe care mi le pun în 
continuare sunt următoarele: cum ar putea deveni teologia 
politică o afiliere securizantă pentru omul failibil? Cum s- 
ar putea configura o teologie politică a securizării umanei 

7. Este posibilă o teologie politică a securităţii 
umane? 

Intr-o definiţie canonică, teologia politică ar putea fi 
considerată, „analiza şi critica aranjamentelor politice 
(incluzând aspectele  cultural-psihologice, sociale si 
economice) din perspectiva diferitelor moduri ale 
interpretării lui Dumnezeu în lume"9?9, Plecând de la 
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aceastà acceptiune generalá, unii autori percep politica si 
teologia ca douá activitáti distincte, sarcina teologiei 
politice fiind legarea credintelor religioase cu problemele 
sociale. Pentru altii, teologia politica este o reflectie critica 
asupra politicului, asupra inegalitatilor de clasá, rasa, gen 
si, de aici, sarcina reconstructiei justitiare a teologiei 
politice. In sfársit, alti autori considerá teologia si politica 
activitáti similare de producere a imaginilor metafizice 
despre organizarea politica a comunitatilor: gratia divina, 
sfanta treime, escatologia etc. Teologia politica are in 
vedere, aşadar, legitimarea unei puteri politice prin 
invocarea naturii şi finalitátii sale divine. 

O putere terestră ce îşi revendică natura divină şi 
finalitateaâm plinirii pe pământ a planurilor divinității 
intră într-o logică a teologiei politice. Se ştie că în 
Antichitate şi Evul Mediu, tradiţia teologico-politicá a 
constituit fundamentul legitimárii puterii politice si, 
totodată, sistemul unei duble afilieri securizante - 
religioasă şi politică - pentru conducători şi popoare. 
Transpunerea ordinii divine în ordinea ierarhică a 
societăţii se regăseşte mereu în gândirea şi organizarea 
politică până în epoca modernă. De la faraonii Egiptului şi 
regii triburilor lui Israel până la regii Franţei şi Spaniei şi 
de la împărații Chinei şi Japoniei până la împărații 
Sfântului Imperiu Roman de Națiune Germană, istoria 
monarhiilor de drept divin a înregistrat o lungă serie de 
legitimări paternal-filiale ce au urmărit, mereu, securitatea 
statal-politică si ordinea socială prin supunerea si 
ascultarea credincioşilor. Teologia politică tradiţională este 
una a monarhiei absolute, inspirate şi legitimate de 
unicitatea, universalitatea si  omnipotenţa divină. 
Concomitent, aceeaşi teologie politică este una a supunerii 
consimtite şi securizante a credincioşilor. 

Teologia politică creştină a evului mediu este 
expresia unei astfel de ordini. De la „cetatea lui 
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Dumnezeu” din sufletul Sfántului Augustin la principiile de 
guvernare sistematizate de Sfántul Toma din Aquíno 
regasim modelul cosmologic ptolemaic, bazat pe distinctia 
fundamentala dintre dedesubt si deasupra. Acest model 
cosmologic al ordinii celeste transpus pe pamant ofera 
modelul ordinii social-politice pe axa verticala a ierarhiei, a 
supranaturalului si naturalului, suzeranitatii si vasalitatii, 
superiorului si  inferiorului, totul conducând spre 
supunerea consimtita prin ascultare. Analogia ordinii 
pământeşti cu ordinea celestă devine în teologia politică 
creştină, prin principiul ierarhic, adevărata paradigmă a 
bisericii, regăsibilă în doctrină, cateheză, ritualul liturgic. 
Cum se explică, însă, importanţa paradigmei teologico- 
politice creştine în istoria Europei? Ce rol a jucat teologia 
politică creştină în apariţia politicii moderne în Europa? 
Unul dintre cei mai importanţi filosofi contemporani 
ai politicului, Pierre Manent, a oferit o demonstraţie logică 
şi elegantă a importanţei problemei teologico-politice 
pentru înţelegerea istoriei moderne a Europei. După 
căderea Imperiului Roman de Apus, „faptul primordial al 
istoriei Europei - observă gânditorul francez - este că nici 
cetatea, nici imperiul, nicio combinaţie a ambelor nu au 
oferit forma sub care Europa şi-a reconstituit organizarea 
politică: a fost inventată monarhia”. Mai amplă si mai 
puternică decât cetatea, mai proporţională şi eficientă 
decât imperiul, monarhia absolută, „structural superioară 
cetăţii şi imperiului"9??, preia ideea teocratiei din biserică 
şi, astfel legitimată şi organizată ca monarhie de „drept 
divin”, devine capabilă sa coabiteze cu biserica, să 
negocieze cu aceasta şi, în acelaşi timp, să contracareze în 
unele situaţii revendicările instituţiilor religioase. Din 
moment ce biserica lasă, în principiu, omului organizarea 
cetăţii terestre, atunci regele - prin poziţia sa privilegiată 
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de ,uns" al lui Dumnezeu pe pamant - devine singurul 
capabil sá isi asume rolul organizator-conducátor lásat lui 
de Dumnezeu. Astfel, un context istoric special - vidul 
politico-statal lásat de cáderea Imperiului Roman combinat 
cu ascensiunea  institutional-politicáà a creştinismului 
occidental - a favorizat legitimarea organizarii statale prin 
comandamentele teologico-politice ale invátáturii crestine. 
Intr-un asemenea context istoric, monarhia absoluta de 
drept divin a coagulat marile regate ale Europei, 
asumându-şi un rol politic important în lupta contra 
descentralizării feudale, pregătirii  secularizárii şi, 
totodată, a condiţiilor politicii moderne. Paradoxal, toate 
acestea - pe fondul ascensiunii burgheziei şi a 
capitalismului, al dezvoltării ştiinţei, tehnologiei şi 
revoluţiei industriale, al elaborării dreptului natural şi a 
gândirii politice contractualiste - vor favoriza declanşarea 
revoluțiilor antimonarhice şi constituirea 
parlamentarismului. 

Care este, însă, situaţia teologiei politice in 
modernitatea politică seculariza (n) ta? O modernitate 
politică în căutarea unor noi principii şi valori legitimante 
ce substituie ordinii ierarhice, ideea de echilibru, iar 
dominaţiei monarhice, democraţia părţilor. Ce se ascunde 
în spatele unor concepte politice moderne, precum: 
suveranitatea, voinţa generală, starea de excepţie, statul 
de drept? În aceste circumstanţe, nu întâmplător, politicul 
urma să devină, prin reconstituire sociologico-juridică, o 
versiune secularizatà a teologicului. „Toate conceptele 
semnificative ale teoriei moderne a statului - stipulează 
juristul german Carl Schmitt - sunt concepte teologice 
secularizate, nu numai datorită dezvoltării lor istorice în 
care au fost transferate de la teologie la teoria statului 
unde, spre exemplu, Dumnezeul atotputernic a devenit 
legiuitorul atotputernic -, ci şi datorită structurii lor 
sistematice, a cărei recunoaştere este necesară pentru o 
considerare sociologică a acestor concepte. Starea de 
excepţie are pentru jurisprudenta o semnificaţie analogă 
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miracolului pentru teologie"9??, Viziunea lui Carl Schmitt 
este viziunea specialistului in drept constitutional ce 
opereazá ,un transfer conceptual din sfera teologicá in cea 
juridicá. Analiza modului in care, cu un exemplu cunoscut, 
conceptul de «miracol» din teologie devine analog celui de 
«excepţie» juridică este revelatorie"$!9, 

Ceea ce il intereseazá pe care Schmitt este maniera 
prin care ,asemenea analogii fundamental sistematice si 
metodologice"9!! au fost adecvate unei sociologii a 
conceptelor juridice. Este invocata, in acest sens, teologia 
politică a  Restauraţiei prin opera filosofilor catolici 
legitimişti Louis de Bonald, Joseph de Maistre şi Donoso 
Certes, adepţi ai dreptului public monarhic. Pornind de la 
conceptul de suveranitate, Carl Schmitt are în vedere o 
sociologie a conceptelor juridico-politice. Prin „construcţia 
juridică a realității istorico-politice"9!? în orizontul 
metafizicii şi al teologiei, sociologia conceptelor juridico- 
politice „poate găsi un concept a cărui structură este în 
acord cu structura conceptelor  metafizice"9?, iar 
,imaginea metafizica a unei anumite epoci are aceeasi 
structurá cu ceea ce lumea considerá a fi, in imediat, 
forma potrivită organizării sale politice”S!1. Referindu-se, 
de pildă, la statutul istorico-politic al monarhiei în secolul 
al XVII-lea, Carl Schmitt arată că acesta corespunde „stării 
generale de conştiinţă caracteristică occidentalilor acelor 
vremuri”615. Conchizand, observăm că sociologia 
conceptelor juridico-politice reuşește, printr-o 
„conceptualizare radicală”, să  configureze structura 
conceptelor în acord cu starea generală de conştiinţă a 
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epocii. Este pusá, astfel, in evidenta o legatura intre 
structura conceptualà si structura sociala reprezentata 
conceptual in constiinta unei epoci. 

Dacá pentru Carl Schmitt conceptele majore ale 
teoriei politice moderne sunt - in contextul procesului 
secularizárii - derivate din teologie si reconstruite cu 
ajutorul sociologiei juridico-politice, pentru Iacob Taubes - 
in descendenta lui Platon - problema teologiei este 
intrinsec legată de teoria politică prin dinamica şi 
tensiunile principiului puterii. , Teologia a apárut initial ca 
o problema de teorie politicá"9!$, afirmă Jacob Taubes, iar 
termenul de ,teologie" se intalneste pentru prima data 
intr-un dialog platonician in care se discuta locul literaturii 
şi al poeziei in stat. Faptul acesta nu este deloc 
intamplator deoarece, in viziunea lui Platon, destinul 
statului depinde de respectarea normelor de către 
cetăţenii sai. In aceste condiţii, deformarea naturii 
divinului prin simbolurile şi clişeele poeziei epice şi tragice 
perverteşte educaţia tineretului. Critica lui Platon la 
adresa mitologiei greceşti, a relativismului epistemologic 
şi moral de sorginte sofistă, a contribuit la declinul zeilor 
olimpieni, implicit, la sfârşitul societăţii greceşti în forma 
polis-ului atenian. Într-o asemenea criză - observă Jacob 
Taubes - Platon „a inventat termenul teologie; şi însuşi 
acest termen este un semn al zguduirii temeliilor, pentru 
că el presupune că până şi povestea, până şi mitul care 
dezvăluie natura divinului trebuie să dea socoteala raţiunii 
umane, trebuie să se justifice înaintea tribunalului 
ratiunii"9!7, 

Platon ne apare, asadar, ca fiind creatorul unei 
teologii politice rationalist-normative. Teologia este, pentru 
Platon, cunoasterea rationalá a absolutului divin in folosul 
comportárii corecte a oamenilor in Cetatea adevárului 
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imaginatá de el. Ín ,republica interioará" a oamenilor 
rationali si virtuosi, poetul imitator si vanzator de iluzii nu 
si-ar gási locul, cáci el ,produce lucruri nevrednice in 
raport cu adevárul"$!3 şi „se însoţeşte cu partea nu cea mai 
buna a sufletului si cá e pe potriva acesteia"9!'?, Din 
normativismul rationalist platonician decurge o concluzie 
politica restrictiva in raport cu arta imitativa, cu poetul 
plásmuitor de fantezii nesanatoase si derapaje politice: ,,Si 
astfel, cu indreptátire, nu l-am putea primi intr-o cetate ce 
va avea legi bune, fiindcà el trezeste aceastá parte a 
sufletului, o hráneste si, intárind-o, nimiceste partea 
raţională”. O asemenea arta - proclamă, in continuare, 
protagonistii din Republica la paragraful 605 b - produce 
,in sufletul individual o oránduire rea, facand pe plac pártii 
irationale", relativiste a sufletului departe de adevar, 
incapabil de a discerne marele de mic si binele de ráu. 
Rezumand, rationalismul filosofiei politice clasice grecesti 
a scos in evidenţă resorturile politice ale teologiei, implicit, 
legătura intrinsecă a acesteia cu teoria politica. 
„Recunoaşterea unităţii inseparabile dintre teologie şi 
teoria politică” se bazează pe ,convergenta secretă dintre 
cele două domenii (...) instituită de conceptul de putere. 
Numai când este anulat principiul universal al puterii - 
conchide Jacob Taubes - va fi depăşită unitatea teologiei şi 
a teoriei politice"9?!, Cum principiul puterii este universal, 
deci, imposibil de anulat, rezultă că şi unitatea teologiei şi 
teoriei politice este de nedepăşit. Fondată pe principiul 
universalitátii puterii, unitatea teologiei şi politicii este 
regăsită, într-o formă specifică, în ceea ce s-a numit 
„teologia eliberării”. 

Pe fondul polarizării sociale şi sărăciei endemice din 
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America Latiná, in contextul Rázboiului Rece, a apárut, in 
pragul anilor '60—70 ai secolului trecut, teologia 
eliberării, reflectia teologică a bisericii locale în căutarea 
unui răspuns la o imensă provocare socială: sărăcia, 
inegalitátile, exploatarea, degradarea umană. După cum a 
afirmat Gustavo Gutierrez, fondatorul teologiei eliberării, 
„problema în America Latină nu este cum să vorbeşti 
despre Dumnezeu într-o lume ajunsă la majorat, ci, mai 
degrabă, cum să proclami pe Dumnezeu drept Tată într-o 
lume inumană. Ca şi cum aţi putea să-i spuneţi unei non- 
persoane că el sau ea sunt copilul lui Dumnezeu ”*22. Altfel 
spus, apariţia teologiei eliberării este provocată de 
contrastul dintre urgenţa sarcinii proclamării vieţii şi 
învierii lui lisus, pe de o parte, şi condiţiile subumane ale 
existenţei copiilor lui lisus, Fiul lui Dumnezeu, pe de altă 
parte. 

In asemenea circumstanţe sociale, pentru teologul 
peruvian Gustavo Gutierrez, „principala sarcină a reflectiei 
asupra praxis-ului in lumina credintei este consolidarea 
legáturilor necesare si fructuoase dintre ortopraxie si 
ortodoxie"9?3, intretinerea relatiei circulare dintre viata 
comunitátilor catolice din America Latiná si reflectia 
teologicá. Avand rádácini adánci in viata si in istoria 
comunitátilor locale, teologia eliberarii transmite, in 
acelasi timp, un mesaj universal in care sunt reunite: 
eliberarea socialá de opresiune si saracie, eliberarea 
umana de orice servitute si, mai ales, eliberarea omului de 
pacat prin constientizarea riscurilor cáderii morale cu 
ajutorul muncii teologice si al educaţiei religioase. 
Teologia eliberării apără demnitatea persoanei umane, îşi 
exprimă procesul solidar fata de disparitatile economice şi 
opresiunea socială, respingând, totodată, formele violente 
ale luptelor sociale şi politice. Concomitent, reflecţie 
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critică asupra praxis-ului si învăţătură de credinţă, 
cunoastere rationalá si cunoastere spiritualà, teologia 
eliberárii este o teologie politica militanta din perspectiva 
latino-americană. 

Am pus în evidenţă, până acum, câteva forme şi 
expresii ale teologiei politice: teologia politică rationalist- 
normativă platoniciană; teologia politică a celor „două 
cetăţi” în Evul Mediu creştin; teologia politică a 
Restauratiei, adepta monarhiei absolute de drept divin; 
replica modernă, secularizată, a teologiei politice, altfel 
spus, voinţa generală codificată prin dreptul public- 
constituţional; în sfârşit, „teologia eliberării”, o teologie 
politică a contestării opresiunii şi sărăciei în numele iubirii 
divine şi a demnităţii persoanei. După cum se poate 
observa, aceste forme şi expresii ale teologiei politice 
invocă ca referential légitimant absolut pentru instituţiile 
politice terestre, universalitatea ordonatoare a Providentei 
divine. Repet, teologiile politice amintite apar ca 
paradigme  legitimant-securizante de sorginte divină 
pentru instituțiile puterilor terestre. Plecând de aici, în 
circumstanţele existențiale ale asumării propriei 
failibilitati, îmi pun câteva întrebări: cum ar putea fi 
receptată teologia politică de omul failibil în ipostaza 
fiintárii comprehensivei Ar fi posibilă o personalizare a 
teologiei politice, în sensul asumări personale a acesteia? 
Ar fi posibilă, alături de diversele forme şi expresii ale 
teologiei politice tradiţionale, mai mult sau mai puţin 
institutionalizate, o teologie politică a omului interiori Cum 
ar putea omul failibil - altfel spus, fiecare dintre noi, să îşi 
asigure securitatea politică şi religioasă în orizontul 
propriei teologii politice? Şi, în aceste circumstanţe, am 
puteaconcepeo teologie politică a securizării umanei 

Dând credit libertăţii personale, am putea accepta la 
prima vedere că, dintr-o perspectivă secular-laică, teologia 
politică apare drept, „o stranie împerechere de contrarii, 
întrucât dintru început sunt puse una lângă alta teologia 
ca abordare a  vesniciei si politica întotdeauna 
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conjuncturalá, efemerá!"9", Dar, asupra limitelor unei 


perceperi secular-laice, Sfântul Augustin atrăgea atenţia 
încă din zorii creştinismului, atunci când scria că, 
„Susținerea tezei existenței şi  veşniciei Cetăţii lui 
Dumnezeu fără seaman de stralucita’®°°®, în lumea 
noastră ce îşi desfăşoară „cursul, potrivit legilor evoluţiei 
fireşti, pare anapoda şi fără noimă celor ce nu cred în 
Dumnezeu (...)”. Aşadar, este o chestiune de credinţă si 
opţiune personală considerarea teologiei politice o 
armonie divino-umana a puterilor sau, dimpotrivă, „o 
stranie împerechere de contrarii”, o alcătuire „anapoda şi 
fără noimă”. Pe cale de consecinţă, opţiunea personală şi 
libertatea de credinţă mă îndreaptă spre asumarea unei 
teologii politice a securizării umane prin armonizarea 
divino-umană a puterilor. Teza acestei teologii politice este 
următoarea: diminuarea deficitului de securitate personală 
presupune intentionalitatea conştiinţei: orientarea 
conştiinţei filosofico-teologice spre politica rezonabilitatii 
asumate. 

Această teză aduce în discuţie problema 
intentionalitatii conştiinţei deoarece îşi propune corelarea 
celor două planuri: conştiinţa şi acţiunea. După cum ştim, 
pentru Edmund Husserl, intentionalitatea este 
„proprietatea de esenţă generică a constiintei"9?. Mai 
tarziu, John R. Searle va sublinia cá, ,din constiintà 
provine  intentionalitatea, capacitatea minţii de a-şi 
reprezenta obiecte şi stări de lucruri din lumea 
înconjurătoare, diferite de ea insasi’®’*. In economia 
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acestui discurs reflexiv-problematizant, constiinta 
filosofico-teologicá este constiinta spiritualitatii filosofico- 
teologice experientiata de omul failibil in starea de fiintare 
comprehensivá, prin cugetare filosofica, reflectie teologica, 
credinţă religioasă  márturisitoare.  Transpunerea in 
practică a  constiintei  filosofico-teologice presupune 
intentionalitatea conştiinţei, orientarea constiinteispre- 
ceva, or, intentionalitatea conştiinţei filosofico-teologice 
este  dispoziţia/orientarea acesteia spre acțiunea 
rezonabilă. Un asemenea mod-de-a-exista - afirmam în 
paginile acestei lucrări - ar face posibilă politica 
rezonabilitátii asumate, o strategie personală de reflecţie 
şi implicare lucidă a omului failibil în viaţa publică şi, 
implicit, o strategie terapeutică de diminuare a deficitului 
de securitate. 

In loc de concluzii. Diminuarea deficitului de 
securitate prin asumarea failibilitatii umane, un proiect 
realizabil? 

Recapitulez, în succesiunea lor, tezele avansate în 
această lucrare. In primele cinci teze am urmărit 
prezentarea coordonatelor tematice si a orizontului 
filosofic al cercetării -, insecuritatea existenţială şi 
failibilitatea umană; deficitul de securitate ca deficit de 
fiinţă; diminuarea deficitului de securitate prin asumarea 
failibilităţii;  fiintarea comprehensivă ca  failibilitate 
asumata. Teza initiala in jurul cáreia s-a construit intregul 
demers sustine cá, in condiţiile imposibilitatii garantarii 
securităţii datorită naturii failibile a umanului, rămâne 
doar posibilitatea diminuării insecuritatii. Această teză a 
fost explicitatà şi completată prin următoarele teze 
subiacente: teza a Il-a: inerent failibilitatii umane, 
deficitul de securitate este, esențialmente, un deficit de 
fiinţă constientizat de omul failibil ca finitudine, 
vulnerabilitate şi culpabilitate: teza a prin avertizare şi 
responsabilizare, conştiinţa failibilitatii asumate 
favorizeaza diminuarea deficitului de securitate personala 
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si colectiva; teza a IV-a: omul failibil isi poate diminua 
deficitul de securitate, implicit, deficitul de fiinta, prin 
participarea la fiinta - la actuluniversal si indeterminat-de- 
a-ţi - în ipostaza füntárii comprehensive. În măsura 
existenţei noastre „în „şi „prin” actul înţelegerii, devenim 
fiintári comprehensive, conştiente de importanţa asumării 
şi convertirii failibilitatii în acte pozitive; teza a Va: 
fiintarea comprehensivă isi diminuează deficitul de 
securitate, implicit deficitul de fiinţă, participând la 
fiintáprin puterea raţiunii si a credinţei transpuse în 
acţiuni rezonabile. 

Următoarele două teze au vizat dezvoltarea 
demersului reflexiv-problematizant prefigurat prin tezele 
anterioare. Identificarea fiintárii comprehensive ca mod- 
uman-de-a-ti in stare să îşi diminueze deficitul de 
securitate prin diminuarea deficitului de fiinţă a impus 
definirea şi explicitarea ,vectorilor" securizării umane: 
conştiinţa  filosofico-teologicá si acțiunea rezonabilă. 
Aşadar, teza a VI-a afirmă următoarele: întâlnirea raţiunii 
naturale şi a credinţei revelate sub semnul harului divin 
oferă omului failibil şansa diminuării deficitului de 
securitate prin concilierea tensiunilor dintre rațiune si 
credinţă, filosofie şi teologie în orizontul spiritualităţii 
filosofico-teologice. Constiintá a fiintárii comprehensive, 
conştiinţa filosofico-teologicá este conştiinţa failibilitatii 
asumate prin simbioza cugetarii interogativ-filosofice, 
reflectiei teologice întru credință, trăirii religioase 
márturisitoare. La rândul sáu, teza a VII& sustine că: 
actiunea rezonabilá contribuie la implinirea practicá a 
conştiinţei filosofico-teologice.  Coordonată existenţială 
prin care omul failibil se exprimă, produce, transformă, 
influenţează, acţiunea rezonabilă este un-mod-de-a-exista- 
actionand-cu-discemamant. Un asemenea mod-de-a-exista 
ar face posibilápo/zrica rezonabilitatii asumate, o strategie 
personală de reflecţie şi implicare lucidă a omului failibil în 
viata publica, expresie a  rezonabilităţii politice şi 
religioase. 


Teza actiunii rezonabile ne-a indreptat atentia spre 
realitatea social-istorică in miezul căreia omul failibil si 
securitatea umană se confruntă cu multiple procese 
politice, religioase, de  secularizare. In aceste 
circumstanţe, în spiritul unui postsecularism cu dublă 
deschidere - spre realitatea social-istorică şi, concomitent, 
spre mesajul teologico-antropologic - următoarele trei teze 
au configurat un model teoretic şi terapeutic al diminuării 
deficitului de securitate umană. Aşadar, teza a VIII-a 
stipulează că: deficitul de securitate umană depinde de 
formele şi actorii secularizării, dar şi de mesajul teologico- 
antropologic al religiei. Având în vedere natura failibilă a 
umanului şi diversitatea contextelor istorice, teza a IX-a 
susţine posibilitatea diminuării deficitului de securitate în 
funcţie de rezonabilitatea afilierilor politice şi religioase. In 
consecinţă, propria mea opţiune este în favoareaunei 
teologii politice a securizării umane prin armonizarea 
divino-umana a puterilor. Teza acestei teologii politice - a 
X-a în economia discursului reflexiv-problematizant propus 
- susţine posibilitatea diminuării deficitului de securitate 
personaláprin intentionalitatea conştiinţei; altfel spus, 
orientarea conştiinţei filosofico-teologice spre politica 
rezonabilitátii asumate. 

Acesta este  eşafodajul tezelor ce construiesc 
proiectul diminuării deficitului de securitate prin asumarea 
failibilitátii umane. Este acesta un proiect realizabil pentru 
oamenii failibili ai zilelor noastre? încercând să întrezăresc 
un răspuns la această întrebare, îmi reamintesc mesajul lui 
Benedict Spinoza din Tratatul teologico-politic. In stilul 
amplu si explicit specific începuturilor modernităţii, 
tratatul era însoţit de următorul subtitlu, ce rezumă 
perfect relaţiile dintre filosofic, politică şi religie. „Ce 
contine câteva dizertatii, in care se arată că libertatea de a 
filosofa nu numai că poate fi îngăduită fără a se primejdui 
pietatea şi pacea în stat, dar că ea nu poate fi suprimată 
decât odată cu pacea statului şi cu pietatea însăşi”62%. In 
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limbajul actual, al modernitátii tarzii, acest mesaj ar putea 
fi transcris astfel: libertatea  reflectiei, curiozitatea 
interogatiei, inocenta mirării nu primejduiesc nici pacea 
politică şi nici evlavia religioasă, atunci când politica şi 
religia au înţelepciunea de a nu le suprima. 
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publicat volumele: Cultura recunoasterii si securitatea 
umană (Premiul „Mircea Florian" al Academiei Române, 
2012); Organizații internaţionale (2011) şi versiunea în 
limba engleză, International Organizations (2012, în 
colaborare cu D. Mărgărit); Cultura recunoaşterii (2008); 
Stiinta politicului. Tratat, vol. I (în colaborare cu C. 
Bocancea, Premiul „Alma Mater laşiensis” pentru carte 
universitară, 1998); Deschidere şi sens în gândirea politică 
(Premiul pentru eseu al Asociaţiei Scriitorilor din Moldova, 
1995); Doctrine politice contemporane. Tipologii, 
dinamică, perspective („Cartea anului”, 1992, Premiul 
Asociaţiei Scriitorilor din Moldova); Contemporary 
Political Doctrines. A Typological Synthesis (1991). De 
asemenea, este autorul unor studii introductive si editor al 
volumelor: Nikolai Berdiaev, Destinul omului in lumea 
actuala (1993); Benjamin Constant, Despre /ibertate la 
antici si la moderni (1996); Jean-William Lapierre, Viata 
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fara stat? (1997); Michael Walzer, Despre tolerare (2002); 
J.-J. Rousseau, Discurs asupra inegalitatii. Contractul social 
(2006). 

Sandu Frunza este profesor la Departamentul de 
Comunicare, Relatii Publice si Publicitate din cadrul 
Universitátii Babes-Bolyai din Cluj. Are ca domenii de 
interes fundamentalismul religios, bioetica si biopolitica, 
filosofia post-holocaust, imaginarul religios in publicitate, 
consilierea eticá, dezvoltarea personala si 
responsabilitatea socială. Este autor al volumelor: Iubirea 
si Transcendenta (1999), Filosofic si iudaism (2006), 
Dumnezeu si Holocaustul la Elie Wiesel. O etica a 
responsabilitatii (2010), Comunicare etica si 
responsabilitate sociala (2011), Ethical Reconstruction of 
Public Space through Rethinking of the Relationship 
among Philosophy, Religion and Ideology (2013), 
Advertising constructs reality. Religion and advertising in 
the consumer society (2014), Comunicare simbolica si 
seductie. Studii despre seductia comunicarii, 
comportamentul ritualic si religie (2014), Publicitatea si 
administraţia publica sub  presiunea eticii (2015), 
Fundamentalismul religios şi noul conflict al ideologiilor 
(ediţia a doua revăzută şi adăugită, 2015), O antropologie 
mistică. Introducere în opera părintelui Stăniloae (ediţia a 
doua, 2016), Experienţa religioasă în gândirea lui Dumitru 
Stăniloae. O etică relationalà (ediţia a doua revăzută, 
2016). 

Marius Lazăr este lector universitar doctor în cadrul 
Facultăţii de Istorie şi Filosofic, Departamentul de Studii 
Internationale si Istorie Contemporană din cadrul 
Universităţii Babeş-Bolyai din Cluj. Predă cursuri privind 
istoria şi geopolitica Orientului Mijlociu, a Caucazului şi a 
Asiei Centrale şi de Sud. Domeniul său de interes şi de 
expertiză este islamologia, politicile Orientului Mijlociu 
contemporan, problema Islamului european, geopolitica. A 
efectuat stagii de cercetare şi specializări în Franţa 
(Centre d'Histoire Sociale de l’Islam Méditerranéen/École 


1 


des Hautes Études en Sciences Sociales; Institut Francais 
de Géopolitique/Université Paris 8), Egipt (Centre de 39; 
Études et de Documentation Économiques, Juridiques et 
Sociales, Cairo), Maroc (Université Sidi Mohamed Ben 
Abdellah, Fés), Tunisia (Université de Sfax), Iran (Teheran, 
Isfahan) si activitáti de predare in Franta (Université Paris- 
Est) si Liban (Université Saint-Joseph, Beirut). Este autor 
al numeroase studii referitoare la istoria si civilizatia 
spatiului musulman, in special Irakul, Islamul politic, 
siismul si Islamul European. 

Radu Murea este licentiat in istorie si doctor in 
Relatii Internationale si Studii Europene. A obtinut titlul de 
doctor la Universitatea Babes-Bolyai", in anul 2012, cu o 
teză despre tendinţele modernizatoare in lumea islamică în 
decursul secolului XX. Până în anul 2015 a fost cercetător 
în cadrul Centrului de Analiză Politică al Universităţii 
„Babeş-Bolyai”, calitate in care a participat la 
coordonarea/editarea unor volume de analiză politică 
precum şi a unei reviste de profil: „Europolis. Journal of 
Political Analysis and Theory”. În prezent lucrează în IT. 

Andrei Marga (n. 1946) este licenţiat în filosofie şi 
sociologie al Universităţii Babeş-Bolyai din Cluj. A obţinut 
doctoratul în filosofie cu o teză despre Herbert Marcuse. 
S-a specializat în filosofie contemporană în Germania 
Federală şi SUA. După 1990 a fost rector al Universităţii 
Babeş-Bolyai, ministru al educaţiei şi ministru de externe. 

A publicat numeroase volume în domenii variate 
precum: istoria filosofiei contemporane, logică si 
argumentare, filosofia unificării europene, filosofia şi 
sociologia societăţii moderne, filosofia şi politica educaţiei, 
religia astăzi, ş.a. Printre volumele publicate amintim: 
Pragmatismul reflexiv. Incercare de construcţie filosofică 
(2016), Reconstrucţia pragmatică a filosofiei. Profilul 
Americii clasice (2016), Ascensiunea globală a Chinei 
(2015), Introducere ín filosofia contemporană (2014), 
Criza şi după criză. Schimbarea lumii (2012), The Destiny 
of Europe (2011), Argumentarea (2010), Absolutul astăzi. 
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Teologia si filosofia lui Joseph Ratzinger (2010), Filosofia 
lui Habermas (2006), Filosofia unificarii europene (2005), 
Religia in era globalizării (2005), Relativismul si 
consecinţele sale (1998), MRationalitate, comunicare, 
argumentare (1991). Este doctor honoris causa al mai 
multor universitáti europene si beneficiarul mai multor 
premii si distinctii, intre care Premiul Herder. 

Silviu E. Rogobete este profesor in Departamentul de 
Stiinte politice al Universitátii de Vest din Timisoara. In 
perioada 1992 - 1998 a fácut studii in Marea Britanie (BA, 
PhD, Universitatea Brunei, Londra), iar in 2001 si 2002 a 
beneficiat de stagii postdoctorale la Universitatea Oxford, 
St. Hugh's College, sub indrumarea Profesorului David 
Robertson. Ín perioada 2006 - 2013 a fost Consul General 
al Românei în Africa de Sud. Înainte a fost Director al 
Departamentului de Stiinte politice, contribuind la aparitia 
si consolidarea Facultatii de  Stiinte Politice si ale 
Comunicarii din cadrul Universitatii de Vest din Timisoara. 
In prezent este Director al Biroului de parteneriate 
strategice si diaspora si Director al Scolii doctorale de 
Filosofie, Sociologie si Ştiinţe politice ale aceleiaşi 
universităţi. Domeniile de interes academic cuprind: 
Religie şi politică, Fundamentele drepturilor omului, 
Filosofie morală. Politică externă, Diplomatie şi Studii de 
securitate, în 1998 a înfiinţat Centrul Areopagus din 
Tmişoara, iar în 2014 Centrul de studii africane Ubuntu 
(UVT). Este îndrumător de studii doctorale al Universităţii 
Middlesex (UK) şi al Universităţii Western Cape (Africa de 
Sud). Dintre publicaţii semnalăm lucrările de autor: 
Drepturile omului: Origini şi practici (2015); O ontologie a 
iubirii (2005), dar şi o serie de articole apărute în volume 
internaţionale sau jurnale academice de specialitate 
precum  „Religion”, „State and Society”, „Romanian 
Journal of Political Science sau Europolis”. 

Cătălin Vatamanu este lector universitar doctor la 
Facultatea de Teologie Ortodoxă „Dumitru Stăniloae” de la 
Universitatea „Al. I. Cuza” din laşi. Preocupările de 
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cercetare ale Dr Cătălin Vatamanu includ profeţii 
Vechiului Testament, canonul biblic şi interpretarea 
textelor sfinte. Principalul său proiect de cercetare este 
„Educaţia în Vechiul Testament”. 

În colecția Dezbateri contemporane au apărut 
(selectiv): 

1989 - 2009. Incredibila aventură a democraţiei după 
comunism, Lavinia Stan, Lucian Turcescu 

Capitalismul (vol. I şi 2), Jean Baechler 

Capitalismul. O dezbatere despre constructia sociala 
occidentala, Dorel Dumitru Chiritescu 

Corupţia politica. Inauntrul si in afara statului- 
natiune, Robert Harris 

Fetele monedei. O dezbatere despre universalitatea 
banului, Dorel Dumitru Chiritescu 

Globalizarea. Nenumele nimicului, Tiberiu Brailean 

Globalizare etica, Aurica Briscaru 

Inteligenta globala si dezvoltarea umana. Catre o 
ecologie a invatarii globale, Mihai I. 

Spariosu 

Intelectualii si puterea, Vasile Boari, Natalia Vlas si 
Radu Murea (coord.) 

Intellectuals and Politics, Gheorghe Lencan Stoica 

Liberalismul, Gabriel Mursa 

Libertatea academica, Viorel Rotila 

Memorandum catre presedintele ales, Madeleine 
Albright 

Noua economie, Tiberiu Brailean 

Nuclearul, Ciprian-Beniamin Benea 

Omul societatii de consum. In asteptarea unei noi 
ideologii, Viorel Rotila 

Postcomunismul, Leslie Holmes 

Prin culisele serviciilor secrete, Maria Schmidt 

Puternicul si atotputernicul, Madeleine Albright 

Revrajirea lumii, Michel Maffesoli 

România după 20 de ani (vol. 1 si 2), Vasile Boari, 
Natalia Vlas, Nicolae-Radu Murea (coord.) 


Romania in secolul al XX-lea, Stephen Fischer-Galati 

Romania post 1989, Catherine Durandin & Zoe Petre 

Románii Minoritatea comunitará decisiva pentru 
Italia de máine, Alina Haija si 

Guido Melis 

Rusia dupá imperiu: intre putere regionala si custode 
global, Stanislav Secrieru 

Socialismul. Ce a fost si ce urmeazá, Katherine 
Verdery 

Societatea izomodema. Tranzitii contemporane spre 
paradigma postindustriala, Emil E. Suciu 

Statul si propaganda, Calin Hentea 

Transilvania reintoarsa (1940 - 1944), Ablonezy 
Balazs 

Violenţa in şcoală: o provocare mondială? Eric 
Debarbieux 

Viclenia globalizării, Paul Dobrescu 


